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Einleitung 



„Ist die Theologie der Befreiung passe ?" Diese eher akademische Fragestellung wurde im Rah- 
men einer Akademietagung Ende der neunziger Jahre in Köln diskutiert. Manche machen aus 
der rhetorischen Frage gar eine schlichte Behauptung. Wer sich den Fragen nicht (mehr) stellen 
will, welche die Befreiungstheologie aufgeworfen hat, wer sich aus der Distanz über die Praxis 
anderer ereifert, aber sich über die eigene Praxis den Kopf nicht mehr zerbricht, der und die 
haben das größte Interesse daran, die Befrei ungstheologie für tot zu erklären. 

In diesem Buch treten wir den Beweis an, dass die Befreiungstheologie so lebendig ist wie eh 
und je. Wir legen keine weitere theoretische Abhandlung darüber vor. Diese Arbeit hatte Raul 
Fomet-Betancourt bereits 1995 geleistet, als er ein dreibändiges Werk herausgab, das eine 
Standortbestimmung dieser Theologie im weltweiten Kontext vomahm.' Uns interessieren viel- 
mehr die Fragen: Gibt es eine Praxis, die ohne die Theologie der Befreiung nicht denkbar ist? 
Und wie hat sich die Theologie der Befreiung in der Praxis inkarniert bzw. durch sie verändert? 

Mit Recht wird immer wieder kritisch angemerkt, dass die Theologie der Befreiung nicht an 
den Schreibtischen in den Universitäten zu entwickeln sei. Diese Kritik betrifft besonders die 
Arbeiten zur Befreiungstheologie im deutschsprachigen Raum. Gleichzeitig sind wir davon 
überzeugt, dass viele Menschen - inspiriert durch die Theologie der Befreiung - ihren eigenen 
Weg in eine befreiende Praxis gefunden haben. Dieser Frage nachzugehen, ist schon länger eine 
notwendige und spannende Aufgabe. 

Im Konflikt um die Theologie der Befreiung hat die Missionszentrale der Franziskaner viel 
dafür getan, die Anliegen der Theologie der Befreiung in Deutschland authentisch zu vermit- 
teln. Sie hat sich dafür eingesetzt, dass man in Deutschland besser kennenlemt und versteht, 
wofür die Befreiungstheologie eintritt, bevor man darüber urteilt. Gleichzeitig blieb die Mis- 
sionszentrale im schwelenden Konflikt - manchen Interventionen zum Trotz - eine verlässliche 
Partnerin für viele Menschen der südlichen Hemisphäre, die von der Theologie der Befreiung 
inspirierte Projekte zu realisieren suchten. Dieser spirituell und politisch zugleich motivierten 
Hartnäckigkeit - vielleicht sollte man besser sagen: Treue - in dem Geist, der in der Pfingstse- 
quenz als „Vater der Armen" besungen wird, zollen wir unseren tiefempfundenen Respekt und 
Dank. Als Zeichen dafür widmen wir das hier vorgelegte Buch der Missionszentrale der Fran- 
ziskaner, insbesondere ihrem Gründer und Leiter, Pater Andreas Müller. Das Buch, das im 
Kontext seines Lebenswerkes steht, erscheint zu dem Zeitpunkt, da sich Pater Andreas aus sei- 
ner Leitungsaufgabe verabschiedet. 

Im Zentrum dieses Buches steht der deutschsprachige Raum. Engagierte, befreiungstheolo- 
gisch bewegte Frauen und Männer erzählen und reflektieren aus ihrer Praxis. Erfahrungen in 
Suppenküche, Gefängnis und Fabrik, mit Flüchtlingen und Illegalen machen ein Stück der sozi- 
alen Realität der Bundesrepublik sichtbar. Aus der Sicht der am Rande Stehenden wird die 
deutsche Gesellschaft beschrieben. Auch eine Reihe praktisch-politischer und kirchlicher Initi- 
ativen hat die Theologie der Befreiung inspiriert, wie z.B. die „Initiative Oscar Romero Mün- 
ster", den „Freckenhorster Kreis" und andere, die hier ebenfalls zu Wort kommen. Die Auto- 
rinnen stellen zum Teil auf sehr persönliche Weise dar, was sie motivierte, in welche Ausein- 
andersetzungen sie gerieten und wo sie die spirituellen Quellen für ihren Lebensweg fanden. 
Die Autorinnen geben zu erkennen, wie sie durch die Begegnung mit anderen Menschen in 
einen Lernprozess hineingezogen werden, dem sie sich nicht entziehen können. 
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Schließlich wollen sie sich diesem Prozess auch gar nicht mehr entziehen, weil sie erfahren, dass 
er ihrer Subjektwerdung und damit ihrer Befreiung dient. 

Begriffe wie „Option für die Armen" bzw. für die Ausgeschlossenen („Excluidos") spielen in 
der Theologie der Befreiung eine wichtige Rolle. Beide Begriffe enthalten auch problematische 
Aspekte, so dass sie das Verhältnis zu den Armen bzw. Ausgeschlossenen in ein missverständ- 
liches Zwielicht rücken können. Der Begriff „Excluidos" geht vom System aus und scheint das 
System eher zu bestätigen; er ist jedoch als ein „Kampfbegriff" zu deuten, mit dessen Hilfe man 
eine Realität benennen will, die es zu ändern und zu überwinden gilt. Wie dieses Bemühen zum 
praktischen Teil der Auseinandersetzungen gehört, wird in allen Praxisfeldern deutlich. Die 
Option „für" die Armen entsteht aus der Solidarität „mit" den Armen im Kampf „gegen" die- 
Armut. Sie unterstreicht also weder eine paternalistische Haltung, noch beschönigt sie das 
Elend, sie hilft vielmehr die Realität mit den Augen der Armen zu betrachten, zu durchschauen 
und dementsprechend zu handeln. 

ln der gelebten Geste der Solidarität gibt es eine menschliche und theologische Größe. Die vor- 
rangige Entscheidung, Gesellschaft „von unten" zu erleben und gemeinsam mit denen „da 
unten" zu leben, setzt eine Bewegung in Gang, die Gesellschaft gerechter und geschwisterlicher 
zu gestalten. Solidarität wird zu einer im Alltagsleben selbstverständlichen Haltung, die über 
jede willentlich gesetzte einzelne Geste weit hinausgeht. 

Das Buch enthält auch zahlreiche Berichte aus anderen Kontinenten. An ihnen kann man able- 
sen, welche Wirkungsgeschichte die Theologie der Befreiung hat und wie sie - häufig unerkannt 
und unbemerkt - kreativ weiterentwickelt wird. Berichte aus Angola, den Philippinen, Peru, 
Vietnam und anderen Ländern öffnen den Blick für Menschenrechte, Befreiungskampf, Dikta- 
tur, Krieg und Kampf ums tägliche Überleben. Die Menschen im Bewusstsein ihrer Würde zu 
stützen, darin steckt eine wirkliche Sprengkraft. Wenn die Menschen ihre Würde nicht mehr 
zertreten lassen, entsteht Stärke. Mit den Menschen aus anderen Kontinenten verbindet uns die 
Suche nach einer Welt „jenseits" des Unrechts. Umfassende Befreiung geschieht nur in jener 
Gesellschaft, in der alle Platz haben. Sie meinen wir, wenn wir vom „Reich Gottes" reden. 

„Die Theologie ist immer ein sekundärer Akt, primär aber ist der .Glaube, der in der Liebe wirk- 
sam ist' (Gal,6). Die Theologie kommt nachher, voraus geht die befreiende Praxis" 5 . Die, die tief 
in der Praxis stehen, haben immer schon beklagt, dass es nicht gelingt, ihre Erfahrungen in den 
Austausch mit der theoretischen Reflexion zu bringen bzw. vertiefend zu begründen. 

Beides geschieht in diesem Buch. Einzelne Autorinnen ordnen ihre Erfahrungen auch theolo- 
gisch ein. Sie betreiben praktische Theologie. Darüber hinaus bietet Franz Weber eine breitere 
theologische Reflexion an. Er hat selber längere Zeit in Brasilien gearbeitet und nun den Lehr- 
stuhl für interkulturelle Pastoraltheologie an der Universität in Innsbruck inne. 

Zwei Bischöfe, die ihren Dienst zugunsten der Armen wahmehmen, haben das erste und das 
letzte W'ort in diesem Buch: Bischof Kamphaus weist mit seinem Prolog Wege durch das Buch 
und Kardinal Ams dankt am Ende dafür, lebendiges Werkzeug der größeren Liebe Gottes 
gewesen zu sein. 

Norbert Am tz - Raul Fomet Betancourt - Georg Wolter 
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Vom Mut, Konsequenzen 
aus der Geschichte zu ziehen 

Prolog und Wegweisung 



Bischof Franz Kamphaus, Limburg 

Der Aufbruch, den die lateinamerikanische Kirche in den sechziger Jahren begann, hat viele 
Menschen in Europa in seinen Barm gezogen. Eine bis dahin eher den politisch Mächtigen 
nahestehende Kirche vollzog eine tiefgreifende Konversion, sie trat auf die Seite der Armen. 
Wie sehr diese Bekehrung auch die Konsequenz einer selbstkritischen Auseinandersetzung mit 
der eigenen Geschichte darstellt, zeigte sich deutlich im Zusammenhang des fünfhundertsten 
Jahrestages der sogenannten Entdeckung Amerikas. Ich möchte die Verbindung von geschicht- 
licher Erfahrung und gegenwärtiger Erneuerung exemplarisch an drei Veränderungsprozessen 
aufzeigen. Sie kennzeichnen das Bild der lateinamerikanischen Kirche und sind auch für unser 
europäisches Christentum von Bedeutung. 

Vom Heilsindividualismus zur Sozialpastoral 

Die im Zusammenhang der Eroberung Amerikas erfolgte Christianisierung stand ganz im Zei- 
chen des „Rette deine Seele". Die Kirche sah ihre Aufgabe nicht primär darin, das bedrohte 
Leben der Eingeborenen zu verteidigen, sondern vor allem darin, ihre Seelen zu retten, bevor 
sie umgebracht wurden. Das veranlasste Las Casas zu dem bitteren Wort: Besser, die Indianer 
sind heidnisch, aber lebendig, als christlich und tot. 

Die von der vorrangigen Option für die Armen geleitete Konversion der lateinamerikanischen 
Kirche geht demgegenüber von der Einsicht aus, dass die Hinwendung zu Gott von der 
Hinwendung zu den Armen nicht zu trennen ist. Diese „spirituelle Einsicht" verbindet sie mit 
dem „politischen" Auftrag, das Leben der Armen zu verteidigen. Diese auch für viele Gläubige 
hierzulande ermutigende Konversion liegt weder einseitig in der spirituellen Erneuerung, noch 
einseitig im politischen Mut. Der springende Punkt liegt gerade darin, dass beide sich wechsel- 
seitig befruchten in der einen Praxis der Nachfolge Jesu. Einen überzeugenden Ausdruck hat 
diese Verbindung von Spiritualität und Politik, von Gebet und Diakonie in der „Sozialpastoral" 
(pastoral social; pastoral populär) gefunden, die zu einer Leitlinie vieler Ortskirchen geworden 
ist. Danach gehört es zur christlichen Solidarität mit den Armen, sie in der Beseitigung von 
ungerechten Strukturen zu unterstützen. Die Kirche kann sich folglich nicht mehr aus den 
politischen Auseinandersetzungen heraushalten: Als Anwalt der Armen gerät sie mit den Geg- 
nern der Armen in Konflikt. Und genau diese Erfahrung enthält eine geistliche Tiefe, die die 
religiöse Identität prägt. Das bezeugen die Märtyrer der lateinamerikanischen Kirchen aus den 
vergangenen Jahrzehnten. 

Von der Geschichte der Eroberer zur Erinnerung an die Opfer 

Anlässlich des Gedenkens der fünfhundert Jahre ist die Organisation der Indigenas über den 
ganzen Kontinent erstaunlich vorangekommen. Ihre Stimme ist unüberhörbar. Vergleichbares 
kann für die Nachfahren der schwarzen Sklaven gesagt werden. Der Aufbruch der diskrimi- 
nierten Völker besteht wesentlich darin, sich die eigene (Leidens-) Geschichte anzuzeigen und 
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damit aus den eigenen Quellen zu schöpfen. Aus der Erinnerung erwächst eine starke Identität. 
Die „Sieger" haben das immer gewusst. Die Geschichte der Eroberung zeigt, wie sehr sie dar- 
auf geachtet haben, den Eingeborenen die Erinnerung an die eigene Geschichte auszutreiben. 
Die Beschäftigung mit dem Leiden der Mütter und Väter lenkt die Armen nicht von ihrer gegen- 
wärtigen Passion ab; im Gegenteil, sie ist Fundament und nicht selten auch Motor einer nach- 
haltigen Überwindung struktureller Ungerechtigkeit. Erinnerung will gerade nicht, dass die 
Dinge so bleiben, wie sie sind; sie will Veränderung, damit die Kontinuität des Unrechts durch- 
brochen wird. 

Von der Westkirche zur Weltkirche 

Der brasilianische Theologe Paulo Suess hat auf folgende Problematik hingewiesen: Selbst wenn 
es der ersten Christianisierung Lateinamerikas gelungen wäre, alle Gewalttaten gegenüber den 
Indios und den Schwarzen anzuklagen und prophetisch für ihre Freiheit einzutreten, bliebe der 
„Makel einer an Kulturtransfer gebundenen missionarischen Vermittlung". Um der kulturellen 
Eigenart gerecht zu werden, dem Anderssein der Anderen, setzen sich gerade jene, die mit den 
Indigenas Zusammenarbeiten, mit dem Verhältnis von Christentum und Kulturen auseinander. 
Entscheidend ist dabei, dass „Kultur" nicht im Singular verstanden wird. Man spricht vom Plu- 
ral der Kulturen. Aus diesem Prozess ist die „Option für die Anderen" erwachsen. Sie ist ein 
Plädoyer für ein Christentum in unterschiedlichen Kulturen, das den Weg von der Westkirche 
zur Weltkirche bahnt. Das ist heute für die Kirche die Chance, zu neuen Ufern aufzubrechen - 
diesmal allerdings ohne Eroberungsabsichten. 

Die Zeugnisse dieses Buches zeigen, wie diese drei Veränderungsprozesse in der lateinameri- 
kanischen Kirche Christinnen und Christen sowie kirchliche Institutionen in vielen Teilen der 
Welt inspiriert haben. 
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Das „Oscar - Romero - Haus" Bonn 

Eine Überlebenschance des christlichen Aufbruchs 



Georg Milz 



1. Annäherung an das Haus 

Das „Oscar - Romero - Haus" (ORH) in Bonn ist nicht direkt ein Projekt der Theologie der 
Befreiung, sondern der Kristallisationspunkt einer christlichen Aufbruchbewegung, für die die 
Theologie der Befreiung eine große Herausforderung war. Es ist entstanden im Kontext der 
Katholischen Studentengemeinde (KSG) in Bonn, deren Suche und Engagement in den 70er und 
den ersten 80er Jahren und vor allem durch einen entscheidenden Konflikt zwischen ihr und der 
Amtskirche. Und das hängt eng mit Martin Huthmann zusammen. 

1.1. Erster Zugang 

Einen ersten äußeren Zugang zum ORH ermöglicht ein Blick von der Viktoriabrücke. 

Verfolgt man die breite Schneise, die die Bahnschienen bilden - die Süd- und Nordstadt von- 
einander trennend -, so landet der Ausblick zunächst am Horizont beim Ölberg des Siebenge- 
birges. Gleitet der Blick zurück zum Standort über die Stadtsilhouette, so tauchen die Spitzen 
der evangelischen Kreuzkirche und des katholischen Münsters hinter einem modernen Büro- 
haus auf und weiter links der Block des Stadthauses. Dem Stadthaus vorgelagert fällt nun ein 
kompaktes Gebäude auf. Als Blickfang wirkt ein Wandgemälde mit hellen, warmen Farben, 
mittlerweile an der linken Seite von Efeu überwachsen und von kleineren Bäumen verdeckt. 

Heute gelingt es nicht mehr so leicht, aber ursprünglich ließ sich bei längerem Hinsehen ein 
buntes Netz erkennen, zum Fang ausgeworfen oder zur Freigabe der Schätze, die es gesammelt 
hat. Oder als Vision: die Zukunft gehört einem Netzverbund von Initiativen. Links oben ein 
blaues Schwert und direkt daneben ein rotes Kreuz in trauter Allianz der Macht. Und doch blu- 
tet das Kreuz und verteilt seine roten Tropfen über das Netz, ln der Mitte eine grüne Kirche, die 
wie ein Schiff auf den Wellen schwimmt, nach unten in ein Wellental, wo es einen Anker findet, 
der ganz auf dem untersten Grund liegt. 

Dieses Gemälde möchte von Lateinamerika erzählen, von der politischen Realität dort und von 
der Kirche zwischen Macht und Befreiung. Zufällig weist es in Richtung Südwesten in die Feme 
nach Lateinamerika. In die Feme gehen die Sehnsüchte nach Befreiung, konkret genährt durch 
die leuchtende Gestalt von Oscar Romero. Darin kristallisiert sich das Anliegen, das zu diesem 
Haus geführt hat. Es ist das Anliegen, das in den 70er Jahren in die damalige KSG Bewegung 
gebracht hatte. Eine Bewegung der christlichen Studenten und der katholischen Jugend, die auf 
ihre Weise die Impulse aufgegriffen hatten, die von der 68er Revolte ausgelöst worden waren. 
Im Mittelpunkt standen das Bewusstsein der „Dritte - Welt" - Problematik, die Friedensbewe- 
gung, sozialpolitisches Engagement und vor allem auch das Übergreifen der Theologie der 
Befreiung. Frieden, Gerechtigkeit und Basisdemokratie wurden zu zentralen Forderungen, die 
sich sowohl gegen die Machtstrukturen in Staat und Wirtschaft als auch gegen die Amtskirche 
richteten. 
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Die Konflikte waren vorprogrammiert. Es kam zu scharfen Reaktionen der Amtskirche. Eine 
der Reaktionen war 1982 die Auflösung der Bonner KSG durch den Kölner Bischof, Kardinal 
Höffner. Der Vorwurf war, die Gemeinde sei zu politisch, demokratisch und ökumenisch, also 
nicht mehr katholisch. Die damaligen Studentenpfarrer wurden abgesetzt, darunter auch 
Martin Huthmann. 

Dieser nun wollte den Schlag nicht passiv hinnehmen. Er hatte 1973 das spätere ORH als 
abbruchreifes Gebäude von der Stadt übernommen und ein selbstverwaltetes Studentenheim 
ins Leben gerufen. Über Nacht kam die rettende Idee, diesen Ort zu nutzen, damit der Aufbruch 
weitergehen könne. Und was lag näher, als dieses Projekt „Oscar - Romero - Haus" zu taufen? 
Selber hatte er erlebt, was es bedeutet, die Macht, die Heilige Macht herauszufordem. Das ver- 
bindet und verpflichtet. 

1.2. Die verschiedenen Schichten des ORH 

Mit der Umwidmung zum ORH begann die jetzt noch aktuelle Phase als offenes Haus für Initi- 
ativen und Projekte mit kritischem Engagement. Das verdeckt etwas, dass das Haus seit seiner 
Übernahme durch Martin Huthmann noch eine andere Ausrichtungszeit hatte, die als ältere 
Schicht das Schicksal des Hauses wirksam beeinflusst hat. Als Martin Huthmann 1973 in die 
damalige Viktoriastraße 27 zog und noch einige Zeit dort zusammen mit obdachlosen Familien 
lebte, um nach und nach mit Studenten in mühseliger Kleinarbeit das Haus zu renovieren und 
ganz in Besitz zu nehmen, war das gedacht als Projekt „arme Kirche". Es entsprach seiner Aus- 
richtung am Leben von Charles de Foucauld. Schon lange gehörte er zur weltweiten Priesterge- 
meinschaft „Unio", deren Mitglieder bewusst als Weltpriester in ihrer Umgebung ein einfaches 
Leben mit Offenheit und Nähe zu den kleinen Leuten suchen. Für ihn bedeutete das vor allem, 
das Leben der Menschen zu teilen, für die er da war. Als Studentenpfarrer wollte er so einfach 
wie Studenten leben. Vorher war er Seelsorger bei der Marine gewesen und hatte versucht, die 
Lebensbedingungen der Matrosen zu teilen. 

Ohne diese spirituelle Ausrichtung hätte er nie das Gebäude übernommen. Und es geht auch 
heute etwas unter, dass in den ersten Jahren wichtige Lebensgrundlagen geschaffen wurden, 
sowohl rein praktisch durch die Renovierung als auch durch die ersten Strukturen des 
Zusammenlebens, wie z.B. die Hausversammlungen. Auch konnten immer mal wieder Gäste 
aufgenommen werden, wie ehemalige Strafgefangene oder Menschen mit persönlichen Proble- 
men. Unter geht auch etwas, dass Martin Huthmann dabei tatkräftig unterstützt wurde von 
einem Familienkreis der Münsterpfarrei, wo er nach der Zeit bei der Marine vorübergehend 
Pfarrer war. Dieser Kreis war durchaus offen für neue Aspekte und war einer der vielen weg- 
bereitenden Momente im katholischen Milieu. 

In dieser Zeit fand auch ich Zugang zu Martin Huthmann und dem Haus. Gerne denke ich an 
die Christmetten auf dem Speicher zurück, die in ihrer einfachen Art in einer überschaubaren 
Runde ein wohltuendes Erlebnis waren als Kontrast zu dem üblichen Gottesdienstbetrieb. 

Als ich 1976 mein Jurastudium abbrach und in einer Druckerei als Lagerarbeiter Arbeit fand, 
suchte ich das Gespräch mit Martin Huthmann, um mir über weitere Schritte klar zu werden. 
Ich lernte die Biographie von Charles de Foucauld kennen, der als französischer Offizier und 
Lebemann begann und nach einem Abenteuer als Forscher in Marokko seine christliche Beru- 
fung entdeckte, die ihn an den Rand der Kirche in ein armes Trappistenkloster in Syrien führte. 
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um dieses zu verlassen, um noch ärmer leben zu können, bis er schließlich einen Platz in der 
Wüste unter den Tuareg fand. Dies faszinierte mich zutiefst, entsprach es doch meinem dama- 
ligen Lebensgefühl. Für mich hat Charles de Foucauld die Mauern der Kirche geöffnet, um nach 
draußen zu gehen in die Niederungen mitten in der Welt. Aber meine eigentliche christliche 
Sozialisation fand ich in der KSG, in dem sozialpolitischen „Arbeitskreis Resozialisierung". 

Ausgehend von monatlichen Besuchen in der JVA Siegburg als Kontaktgruppe für jugendliche 
Strafgefangene hatte sich ein größerer Arbeitskreis mit mehreren Kleingruppen entwickelt, die 
jeweils ein oder zwei jugendliche Strafgefangene begleiteten. Hs war ein intensives soziales Ler- 
nen in der Begegnung mit Menschen am sozialen Rand, es hatte immer eine politische Dimen- 
sion, der wir uns gestellt haben. Und es war Selbsterfahrung. 

1.3. Die Geschichte des Gebäudes 

Aber unter dieser Charles-de-Foucauld-Schicht liegt noch eine weitere Schicht. Das ist die 
Geschichte des Hauses vor der Übernahme durch Martin Huthmann. Es wurde 1869 als preu- 
ßisches „Kantonsgefängnis" in Betrieb genommen für Kurzstrafen. Hier wurden die Kleinkri- 
minellen, bzw'. Störenfriede der öffentlichen Ordnung eingesperrt: Bettler, Landstreicher und 
kleine Diebe. Ab 1894 wurde hier dann die Frauenabteilung des eigentlichen Gerichtsgefäng- 
nisses untergebracht. Hier sollten weibliche Strafgefangene durch Arbeit resozialisiert werden, 
ln einer Wäscherei mussten sie die eigene und die Wäsche des Männergefängnisses waschen. 
Ab 1933 wurde das Gebäude der NSDAP überlassen, die hier eine SS - Kaserne einrichtete. Die 
alten Gefängniszellen im Keller werden wohl als Folterzellen gedient haben. Es wurde nach- 
weislich auf jeden Fall ein Kommunist, Josef Messinger aus Beuel, hier zu Tode gequält. Nach 
dem Krieg wurden in dem stark beschädigten Gebäude obdachlose Familien von der Stadt Bonn 
untergebracht. 

1.4. Gesamtblick auf das ORH 

Das Gebäude trägt also Spuren der deutschen Geschichte, und diese Spuren passen durchaus in 
die spätere Entwicklungslinie des Hauses als ORH. 

Durch die 68er Studentenrevolte war das Thema Macht und Unterdrückung und der Widerstand 
dagegen zur Herausforderung geworden. Christen spürten darin die Chance, aus der Geschich- 
te zu lernen und gegen den Strom zu schwimmen, sich von unten in die Spannungsfelder der 
Weltgeschichte einzumischen zugunsten der Menschen unten, der Armen und Verfolgten. 

Im Gebäude der Heerstraße 205 sind sie eher unbeabsichtigt auf einen konkreten Ort gestoßen, 
der die Untergründe in der deutschen Nachkriegsgesellschaft anschaulich ins Gedächtnis ruft. 
Als ORH steht dieser Ort für die mühsam erlernte christliche Bereitschaft, dort, wo es darauf 
ankommt. Widerstand zu leisten. 

Der Lernprozeß des Widerstandes zeigt sich in der späteren Geschichte des Hauses selber. Die 
Anfänge nach Übernahme durch Martin Huthmann passen eher in ein idyllisches Bild von Kir- 
che am Rand, wie es sie in der katholischen Kirche immer gegeben hat. Ihre Protestseite galt als 
innerkirchliche spirituelle Ermahnung. 

Martin Huthmann selber hat den Schritt vom spirituellen zum politischen Denken und damit 
zum Widerstand in der KSG lernen müssen. 
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Entscheidend waren dabei der Austausch mit den sozialpolitischen Arbeitskreisen, seine Mitar- 
beit in dem Arbeitskreis „Kirche in der BRD - Kirche in der Dritten Welt" und später sein Enga- 
gement in der Friedensbewegung. Die Theologie der Befreiung in Lateinamerika, Emesto Car- 
denal in Nicaragua und schließlich Oscar Romero in El Salvador waren die großen Herausfor- 
derungen an die Kirche in Europa, die immer mehr zu Konsequenzen drängten. 

In der persönlichen Auseinandersetzung mit Kardinal Höffner blieb er unbeugsam, stellte sich 
auf die Seite des Aufbruchs und riskierte damit seine Absetzung als Studentenpfarrer. Die Fol- 
gen dieses Konfliktes schlugen sich in der Umwidmung des Hauses nieder. Mit der Gründung 
eines kirchenunabhängigen Fördervereins, der das Haus von der Stadt Bonn kaufen konnte, hat 
das ORH das Hoheitsgebiet der Amtskirche verlassen und ist seitdem nicht mehr in den Schoß 
der Kirche zurückgekehrt. 

Es hat nicht mit der Kirche gebrochen, aber es hat sich einen christlichen und gesellschaftlichen 
Freiraum geschaffen. Aus einem Gefängnis ist ein offenes, konfliktbereites Haus geworden. 

Später habe ich mich selber an der theologischen Aufarbeitung des kirchlichen Konfliktes mit 
einseitig politischen Denkmustem gerieben. Ich konnte nicht den Ansatz teilen, die Bibel sei zu 
lesen nur unter dem Blickwinkel der Befreiung des Volkes aus den Strukturen der Unterdrü- 
ckung und nicht mehr als Befreiung des Einzelnen, vor allem von innen her zum eigenen Leben. 

Ich respektiere das politische Denken als ernsthaften Versuch, die Realität und christliches 
Leben heute neu zu verstehen. Aber es reicht meines Erachtens nicht aus, um alle menschlichen 
Kräfte zu erfassen, die darin zum Tragen kommen. Es fehlt die Ergänzung und Vertiefung 
durch ein existentielles und personales Verständnis, das den einzelnen Menschen in seiner dra- 
matischen Lebenssuche emstnimmt. 

Es bleibt jedoch das Verdienst des politischen Denkens und der kritischen Kraft dahinter, Ein- 
gefahrenes aufgebrochen zu haben. 

Diesen „Aufbruch", damit tiefergehend sich etwas wandeln kann, verbinde ich mit dem ORH. 

2. Die Initiativen des ORH 

Das ORH ist kein geschlossenes Gebilde, sondern bietet Initiativen und Einzelnen Raum, die 
sich im Sinne Oscar Romeros einsetzen wollen. So sieht es das Konzept des Trägervereines „För- 
derverein Oscar - Romero - Haus e.V." vor, der 1983 gegründet wurde. 

2.1. Die Basisgemeinde Bonn 

Als erste Initiative des ORH kann die ältere von zwei Basisgemeinden, die sich im Haus gebil- 
det haben, gelten: die Basisgemeinde Bonn. 1979, noch vor dem entscheidenden Konflikt mit 
Köln, fanden sich Menschen zusammen, die aus der Studentenphase herausgewachsen waren, 
jedoch die alten Aufbrüche fortführen wollten. Basisgemeinden in Lateinamerika im Kontext 
der Theologie der Befreiung waren die ursprünglichen Vorbilder. Jedoch wurde ziemlich bald 
klar, dass die Verhältnisse in Europa anders waren und auch die eigenen Ausgangspunkte. So 
wurden stattdessen Leitbilder einer basiskirchlichen Entwicklung in Europa, vor allem in den 
Niederlanden, aufgegriffen. Im Zentrum stand die Suche nach einem engagierten christlichen 
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Leben in Deutschland in solidarischer Verbundenheit mit der kirchlichen Entwicklung in 
Lateinamerika. Die Aufmerksamkeit galt sowohl den politischen Verhältnissen als auch der 
kirchlichen Situation. Anfangs bestimmte die Teilnahme an der Friedensbewegung noch stark 
das Bewusstsein. Später wurde es zunehmend wichtig, sich als Christen aus der Bevormundung 
durch die Amtskirche, aus ihrer weltfremden Moral und Theologie zu befreien, das eigene Mit- 
einander selber zu organisieren - ohne Vorbedingungen, jedoch als Teil der Kirche. Die Gottes- 
dienste werden auch heute noch gemeinsam mit einem Priester gefeiert, jedoch von allen reih- 
um abwechselnd vorbereitet und geleitet. Die gegenseitige Anteilnahme an der persönlichen 
und beruflichen Alltagsbewältigung und die gemeinsame Suche anhand des Evangeliums sind 
die Kemmomente des Gemeindelebens. 1980 bin ich zu dieser Basisgemeinde gestoßen. 

Inzwischen hatte ich mit Freunden ein alternatives Selbsthilfeprojekt, die „Randgrup- 
peninitiative Schrotthaufen e.V.", ins Leben gerufen. Dieses Projekt war aus dem „Arbeitskreis 
Resozialisierung" der KSG hervorgegangen, eine Reihe der „Knackis" war mit dabei. Wir hat- 
ten als Ziel einen basisdemokratischen Betrieb, der von Altsachenverwertung lebt und dabei 
Menschen vom Rand der Gesellschaft integriert. 

2.2. Die Gemeinde im ORH 

1984 bildete sich eine zweite Basisgemeinde: die Gemeinde im ORH. Diese war eng verbunden 
mit der Auflösung der alten KSG. Eine Gemeinde, die von unten und im Aufbruch lebt, durfte 
in der katholischen Kirche nicht geduldet werden. Stattdessen musste eine Hochschulgemeinde 
(KHG) her, die von oben organisiert ist, von der Kirchenleitung über die Professoren zu den Stu- 
denten. In der neuen KHG war es für die neuen Mitglieder des alten Gemeinderates, der offi- 
ziell nicht mehr anerkannt war, zunehmend unmöglich, ihre Formen und Inhalte zu leben. So 
entschlossen sich viele zum Exodus. 

Die Ausgezogenen fanden Zuflucht im ORH. Ähnlich wie in der ersten Basisgemeinde waren 
Selbstverantwortung und kritisches Engagement wichtig, stärker aber als bei dieser die Offen- 
heit für kreative Momente. Anfangs waren noch Priester mit dabei, schließlich entschied die 
Gemeinde jedoch nach langer Diskussion, den Gottesdienst ohne Priester zu feiern, die Wand- 
lung gemeinsam zu sprechen und Brot und Wein untereinander zu teilen: ein wesentlicher 
Schritt! Die Gemeinde verstand sich zunehmend als ökumenisch und wagte sich damit aus der 
katholischen Prägung. Feministische Theologie kam hinzu und rüttelte an überkommener Spra- 
che, Liturgie und Umgangsformen. Die Basisdemokratie wurde durch das Konsensprinzip 
radikalisiert und das gemeinschaftliche Leben ganzheitlicher gestaltet: nicht nur Intellekt, son- 
dern auch Körper und Phantasie wurden miteinbezogen. Tanzen, Bibliodrama und spielerische 
Gestaltungselemente gehörten dazu. Die Teilnahme an der Friedensbewegung war selbstver- 
ständlich, genauso die Orientierung an Oscar Romero. Diese Gemeinde steht für die eigentliche 
Oscar - Romero - Phase des Hauses. Seit einiger Zeit trifft sie sich nur noch wenige Male im Jahr 
zu besonderen Anlässen. 

2.3. Wohngemeinschaften 

Das ursprüngliche Konzept eines selbstverwalteten Studentenheimes wurde durch die Umwid- 
mung zum ORH abrupt geändert, natürlich gegen den Widerstand der alten Bewohner. Jetzt 
sollten engagierte Wohngruppen einziehen oder Einzelne, die sich im Sinne des prophetischen 
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Bischofs in El Salvador einsetzten. So zogen drei Mitglieder des alten KSG - Gemeinderates 
nach der Auflösung der KSG in die zweite Etage. Von hier versuchten sie, die Anliegen der alten 
KSG in der neuen KHG zu retten. In die erste Etage zogen drei Mitglieder der Bonner Pax - 
Christi - Gruppe, die sich von der älteren Basisgemeinde abgezweigt hatte. In das Erdgeschoß 
zog ich als Einzelner unter die alten Bewohner. Mittlerweile hatte ich den „Schrotthaufen" ver- 
lassen und war ein halbes Jahr als Wanderer unterwegs gewesen. Eine Zeitlang hatte ich bei den 
„Kleinen Brüdern" in Frankfurt - Höchst mitgelebt. Der „heiße Herbst" 1983, die Hardtbergblo- 
ckade und die Belagerung des Regierungsviertels als Protest gegen den Natodoppelbeschluss 
brachte Leben ins Haus. Die entscheidenden Vorbereitungstreffen fanden auf dem Dachboden 
statt. Jetzt war das ORH eine Stätte der Friedensbewegung als Ersatz für die KSG geworden. 

Die nächste Phase war für mich eine der intensivsten im Haus. 

Sechs Mitglieder der neuen Basisgemeinde zogen in die erste Etage. Ich selber sammelte Reste 
des „Schrotthaufens" und Freunde im Erdgeschoß zu einem Wohnprojekt, das offen sein sollte 
für Menschen von der Straße. Die Wohngemeinschaft (WG) der Gemeindemitglieder brachte 
einen gemeinschaftlichen Geist ins Haus, der alte Kampfstellungen ablösen konnte und eine 
gewisse Ruhe einkehren ließ. W'ir im Erdgeschoß hatten eine intensive Zeit, aber Mühe mit uns 
selber und manchen Ärger mit Alkohol und Gewalt von meinen „speziellen Freunden". Das 
Projekt „Schrotthaufen" musste während dieser Zeit aufgelöst werden, weil die Gruppe sich 
auseinandergelebt hatte. 1986 endete diese WG als letztes Wohnprojekt des Erdgeschosses. Ich 
selber zog in den Keller in eine umgebaute Gefängniszelle. 

ln den anderen beiden Etagen wechseln seitdem etwa alle drei Jahre die Wohngemeinschaften, 
die sich bisher jeweils folgende Schwerpunkte gesucht haben: Verankerung der jüngeren Basis- 
gemeinde im Haus, Totalverweigerung, ökologischer Umbau des Hauses, Spielplatz für Kinder 
der Nachbarschaft mit hohem Ausländeranteil, Kulturküche, Tauschring, Begleitung von bos- 
nischen Flüchtlingen, die einige Jahre Gäste im Haus waren, Asylproblematik. 

Die Mitglieder sind im wesentlichen Studenten. Lange Zeit waren stets kritische Christen dar- 
unter, seit einigen Jahren nur noch wenige. Die Hauptausrichtung der Bewohner ist heute nicht 
mehr christlich. Es sind kritische junge Menschen, die Interesse an einem engagierten Leben 
haben und offen sind für überzeugende Impulse. Die Theologie der Befreiung ist ihnen nicht 
vertraut, weckt aber ihr Interesse. Manche suchen in den Büros im Erdgeschoß eine Aufgabe. 
Keiner verläßt das ORH, ohne zumindest die Luft des alten Aufbruchs geatmet zu haben. Unse- 
re alten Ideale erleben sie manchmal wie einen hohen Anspruch, der ihnen fremd ist. Sie haben 
andere Erfahrungen gemacht und deshalb eine andere Motivation, etwas zu bewegen. Das ORH 
ist in die Jahre gekommen und muss jetzt lernen, seine Räume für die Nachkommenden zu öff- 
nen, vielleicht auch sich in seinem Selbstverständnis weiterzuentwickeln. 

2.4. Die Büros im Erdgeschoß 

Das Erdgeschoß ist eigentlich die von mir bevorzugte Ebene des ORH: dem Boden nahe und 
von der Straße leicht erreichbar. Unsere WG in der geräumigen hinteren Ecke versuchte, diese 
Ausgangslage zu nutzen. 

ln den vorderen Bereich zogen fast gleichzeitig Anfang der 80er Jahre die ersten Büros ein: die 
„Initiative Kirche von unten" (IKvu) und die „Informationsstelle Guatemala". Damit waren 
zwei wesentliche Schwerpunkte gesetzt: Emanzipation von der Amtskirche und Solidaritätsar- 
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beit mit Lateinamerika. Für beide war der aufbrechende Einsatz Oscar Romeros Orientierung 
und Motivation. 

In der IKvu hatten sich Basisirtitiativen und Basisgemeinden zusammengeschlossen, um sich 
gemeinsam mit Macht und Unterdrückung in Kirche und Gesellschaft auseinanderzusetzen. 
Die ältere Basisgemeinde war an den Anfängen stark beteiligt, später mehr die Gemeinde im 
ORH. Zum Forum der Themen- und Öffentlichkeitsarbeit wurde der „Katholikentag von 
unten", später zum „Kirchentag von unten" umgetauft. 

Die Solidaritätsarbeit mit Lateinamerika wurde durch weitere Büros verstärkt. Seit 1987 durch 
die „Informationsstelle Lateinamerika" (ILA) und kurz darauf durch die „Informationsstelle El 
Salvador". Die ILA übernahm die Räume unseres Wohnprojekts. Damit veränderte sich das 
Erdgeschoß zu einer reinen Büroetage. Mit der ILA kam eine ältere und erfahrene Initiative ins 
Haus. Ihre Anfänge liegen um 1975 im deutschen Komitee zur Unterstützung des zweiten Rüs- 
sel - Tribunals, das sich mit Lateinamerika befaßte, besonders auch mit Chile nach dem Sturz 
Allendes 1973. In mehreren Staaten von Südamerika und später auch Mittelamerika geschahen 
ähnliche Vorgänge. Immer wieder versuchten sich Militärregierungen brutal gegen die Opposi- 
tion durchzusetzen. Der Widerstand und die Befreiung wurden daraus resultierend gewaltsam 
organisiert. Diese hochbrisante Lage war das Thema dieser Zeit. Aber auch die Zusammenhän- 
ge mit den reichen Industrieländern, die Auswirkungen der wirtschaftlichen Ausbeutung auf 
die Vorgänge in diesen Ländern. 

Die ILA informiert über die aktuelle Entwicklung in diesen Ländern und auch Uber die Mög- 
lichkeiten der Solidarität. Genau das ist aber das Umfeld der Theologie der Befreiung. Mit ihr 
wurde die Problematik kirchlich und christlich interessant und zur Herausforderung für die 
europazentrierte Kirche und Theologie. 

2.5. Kellerzeit 

Im Erdgeschoß hatte ich noch einmal Leute zum gemeinsamen Leben und Arbeiten gesammelt. 
Zum letzten Mal. Das Projekt „Schrotthaufen" musste aufgelöst und abgewickelt werden. Die 
alternative Phase war zu Ende. Es blieben die Kontakte zu den Menschen am Rande und die 
dichten und wichtigen Erfahrungen, die immer auch Selbsterfahrung waren. Schließlich wollte 
ich keine neuen Projektentwürfe mehr machen, sondern die Entwicklung offen lassen. Das 
paßte nicht mehr in den Wohn- und Projektbereich des Hauses, aber in die Ebene des Kellers, 
wie ich sie verstand. 

Im Keller suchte ich die Nähe zum Tiefengrund der deutschen Geschichte und eigentlich, wie 
ich später immer mehr begriff, die Nähe zu meiner eigenen Biographie. Es war das Erbe meines 
Vaters, der als Jugendlicher in den Nationalsozialismus hineingezogen worden war, weil er aus 
der patriarchalischen und katholischen Enge seines Elternhauses ausbrechen wollte. Er war 
überzeugter Offizier und später Strafrichter. Er starb mit 51 Jahren an einer schweren Kriegs- 
verletzung und hinterließ seine Vergangenheit als offene Frage. Zunehmend verstand ich mei- 
nen Weg nach unten als unbewusste Suche, an diese ungelöste Frage heranzukommen. 

Auch meine Wanderungen galten dieser Suche nach der tieferen Realität in Deutschland und 
meiner eigenen Verstrickung darin. Aber sie galten auch der Suche nach Menschen, die als 
Christen einen Weg nach unten gegangen sind an die Knotenpunkte, wo Macht und Ohnmacht 
sich berühren. So stieß ich 1983 auf einer längeren Nordwanderung auf den Kreis der „Arbei- 



„Oscar - Romero - Haus" Bonn 



19 



Copyrighted material 




tergeschwister" im Ruhrgebiet, dem Regionaltreffen eines bundesweiten Zusammenschlusses. 
Ausgehend von den deutschen Arbeiterpriestem hatte dieser sich später für alle Christen geöff- 
net, die in die Arbeitswelt gegangen sind. Diesem bunten Kreis mit oft langen und engagierten 
Erfahrungen fühlte ich mich sehr verwandt und verbunden, und seitdem gehöre ich dazu. 

Mit meinem Einzug in das ORH hatte ich begonnen, als Tagelöhner zu arbeiten, zusammen mit 
Menschen auf der Straße oder aus dem benachbarten Caritasheim für Nichtseßhafte. Ich arbei- 
tete als Möbelträger, beim Gleisbau, in einer Fabrik für Backsubstanzen, beim Zeltebau, im Gar- 
tenbau, auf dem Bau. 

Die umgebaute Gefängniszelle im Keller wurde auch ein geeigneter Ort, wo mich meine Freun- 
de besuchen konnten. Er war ihnen nicht fremd. Und dennoch entschied ich mich 1995, diesen 
Raum aufzugeben, weil ich spürte, äußerlich etwas bewältigen zu wollen, was ich nur innerlich 
aufarbeiten konnte: mein deutsches Erbe finden und aufklären. 

3. Gedanken zur Entwicklung des christlichen Aufbruchs 

Die Kraft des kritischen Aufbruchs hat mittlerweile deutlich an Elan und Breitenwirkung ver- 
loren. Das ist gesamtgesellschaftlich und genauso im ORH zu spüren. Alte Kämpfer sehen die 
Gründe in der Individualisierung unserer Gesellschaft. 

Manche gestehen sich ein, mit dem Zusammenbruch des Sozialismus im Osten eindeutige 
Kontrastkategorien zur Analyse der globalen Phänomene verloren zu haben. Manche alternati- 
ven Suchbewegungen gehen mehr nach innen und fragen nach tieferen Zusammenhängen, zu 
denen auch die eigenen Beweggründe gehören. 

Für die christliche Suche sehe ich das Abebben der politischen Phase in der Linie einer Ent- 
wicklung. Die politische Theologie und auch die Befreiungstheologie sind getragen von dem 
Versuch, die weltfremde hierarchische Ebene von Kirche und Theologie zu verlassen und sich 
der Realität zuzuwenden. Notwendigerweise liegt ein Schwerpunkt in der Emanzipation, im 
Freikämpfen von Abhängigkeiten. Oft liegt dabei mehr Kraft im Contra als im Pro, und es 
besteht die Gefahr der Gegenabhängigkeit. Die Bereitschaft zum Kampf gegen Unfreiheit ist 
immer auch Projektion eigener Anteile auf die äußere Welt. Eine authentische Befreiung ist des- 
wegen ohne Aufarbeitung der subjektiven Motivation und der eigenen Biographie nicht mög- 
lich. 

Nur in sich selber frei werdende Menschen können sich wirksam in Gruppen zusammen- 
schließen, in denen sowohl biologische als auch gesellschaftliche Verhaltensmuster, die zu 
Macht, Gewalt und Krieg führen, überwunden werden. 

Soweit dies geschieht, ist es eher ein innerer Prozeß, der nicht die Öffentlichkeit sucht, aber es 
ist kein Rückfall in alte Unfreiheiten. Von innen nach außen kann sich dieser Prozeß langfristig 
auf die Gesellschaft auswirken. 

Schon früh hat mich der Ansatz H. E. Richters in seinem Buch „Die Gruppe" überzeugt, der 
politische und tiefenpsychologische Aspekte aufeinander bezieht. Später fand ich entscheiden- 
de Anregungen im Werk von Eugen Drewermann. So entwickelt dieser in seinem Buch „Jesus 
von Nazareth" ein Konzept stufenweiser Befreiung. Ausgehend von der therapeutischen Befrei- 
ung des Einzelnen gelangt er über die sozialpsychologische Wirkkraft in therapeutischen Grup- 
pen zu den Ebenen der Politik, der Wirtschaft und des Zusammenlebens der Völker. Es geht 
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ihm nicht um die Befreiung mit den Mitteln der Politik, sondern um eine Herauslosung aus den 
Mechanismen der existentiellen Angst als Voraussetzung für eine andere Lebenshaltung. Seine 
Vorhaltung an die politische Theologie, Jesus habe die vorbehaltlose Begegnung als religiöse 
Befreiung gesucht, aber keine politische Konfrontation, auf diese Weise aber gerade sein Leben 
gegenüber den frommen Machthabern riskiert, bleibt eine ernsthafte Anfrage. 

Ob das ORH sich in dieser Richtung weiterentwickeln wird, muss offen bleiben. 

Ich selber möchte nicht mehr hinter den christlichen Aufbruch zurück, aber auch nicht dabei 
stehenbleiben. 
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Unrecht erfordert Widerstand 
Recht erfordert Beistand 

Zur Solidaritätspraxis der Christlichen Initiative Romero (CIR) 

in Münster 

Norbert Amtz 

Wie sich die CIR in ihrer Solidaritätspraxis von der Befreiungstheologie hat inspirieren lassen 
und wie umgekehrt die Solidaritätspraxis wieder neue Erkenntnis weckt, davon will ich hier als 
langjähriger Mitarbeiter im Vorstand der CIR reden. Die Option für die Armen im Sinne der 
Solidarität mit den Armen im Protest gegen die Armut und die Utopie von jener Gesellschaft, 
in der alle Platz haben, bzw. in christlicher Traditionssprache formuliert: die Utopie vom Reiche 
Gottes - diese beiden Optionen machen das Unterscheidungsmerkmal der Befreiungstheologie 
aus. Und beide Optionen können nur im lebendigen Engagement beglaubigt werden. Konkret 
heisst das: auf irgendeine Weise in den Befreiungsprozeß integriert zu sein, an der Seite der 
Unterdrückten engagiert zu sein. 

Ich will hier nicht wissenschaftlich-kritisch überprüfen, in welchem Verhältnis theoretischer 
Anspruch und praktische Realisierung bei der CIR zueinander stehen. Ich trete hier auch nicht 
als Sprecher des Vorstandes auf. Ich will vielmehr aus persönlicher Erfahrung und in subjekti- 
ver Absicht versuchen, die ausgesprochenen bzw. unausgesprochenen Inspirationen beim 
Namen zu nennen, die ich in der Praxis der CIR wiederfinde. 

1. Der Name ist Verpflichtung 

Bischof Oscar Amulfo Romero war im Leben die „Stimme der Stummgemachten". Seit seiner 
Ermordung vor mehr als 20 Jahren ist Romero „Name der Namenlosen". Wenn eine Christliche 
Initiative sich beim Namen Romero nennen lässt und stets an ihn erinnert, will sie ihn nicht von 
den anderen Märtyrerinnen und Märtyrern isolieren. Die Erinnerung seines Namens bedeutet 
auch nicht, ihn auf eine Art zu verherrlichen, die alle anderen in den Schatten stellt. An Bischof 
Romero zu erinnern heisst vielmehr, an die Tausende von unschuldigen und wehrlosen Män- 
nern und Frauen erinnern, die wie Romero Opfer der herrschenden Gewalt wurden, aber kei- 
nen Namen haben. 

„Gloria Dei vivens pauper" - „Die Ehre Gottes ist es, dass der Arme lebt!" hatte Romero - ein 
siebzehnhundert Jahre zuvor formuliertes Bekenntnis des Irenäus von Lyon aufgreifend - aus- 
gerufen. Romero rückt die Opfer der herrschenden Gesellschaftsordnung in den Blick. Insofern 
ist seine Erinnerung gefährlich. Gefährlich ist die Erinnerung, weil sie stets uns selbst, unser per- 
sönliches und gesellschaftliches Handeln in Frage stellt. Märtyrerinnen und Märtyrer wie Rome- 
ro decken durch ihr Leben und Sterben die gesellschaftlichen, wirtschaftlichen und religiösen 
Mechanismen auf, die auch heute noch Menschenopfer verlangen oder rechtfertigen. Propheten 
und Märtyrer lassen nicht zu, dass der Glaube an den Gott des Lebens verwechselt wird mit dem 
Glauben an die Götzen, die Menschenopfer rechtfertigen und unsichtbar zu machen suchen. 

Aber diese gefährliche Erinnerung wirkt zugleich befreiend: Sie befreit vom Bann des herr- 
schenden Bewusstseins, erinnert an unabgegoltene Hoffnungen, verunsichert also die Selbst- 
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Verständlichkeiten einer tödlich gespaltenen Gegenwart und macht frei für eine Zukunft, in der 
alle Menschen ihren Platz haben. 

ln seiner Kritik an der herrschenden Globalisierungsstrategie analysiert der nordamerikanische 
Sprachtheoretiker Noam Chomsky die Absicht der herrschenden Kreise: 

„Es ist sehr bezeichnend, dass die Achtziger Jahre, in denen die Schreckaisherrschaft am 
schlimmsten wütete, mit einem Mord an einem Erzbischof begannen, der dai , Stummen seine 
Stimme' geliehen hatte, und mit der Ermordung von sechs Jesuitat zu Ende gingen, die sich 
da gleichen Aufgabe verschrieben hatten. Die Täter warm in beiden Fällm von den Siegern 
des, Kreuzzugs für Demokratie’ ausgebildete und bewaffnete Truppen. Man sollte im Auge 
behalten, dass die führenden kritischen Intellektuellen in Mittclamerika zweimal getötet wur- 
den - sie wurdai ermordet und zum Schweigen gebracht.“' 

Dem Komplott des Schweigens und Verschweigens gerade in den Zeiten des totalisierten 
Marktgesetzes - einer neuen Schreckensherrschaft, wie Klimakatastrophe, Zivilisationskrise 
BSE und die terroristischen Anschläge vom 11. September 2001 exemplarisch belegen - will die 
CIR widersprechen können, indem sie an der von Romero bezeugten Option für die Armen fest- 
hält. Die Option für die Armen ist keine Option von Reichen für die Armen, keine Option derer 
„da oben“ für die „da unten", keine Option der in die Gesellschaft Integrierten für die aus der 
Gesellschaft Ausgeschlossenen. Die Option für die Armen ergibt sich vielmehr aus der Option 
für das Überleben der Menschheit. Die Armen offenbaren, wie sehr das Überleben der gesam- 
ten Menschheit durch die Opferlogik des totalisierten Marktes bedroht ist. Diese Bedrohung 
betrifft die gesamte Menschheit, und nicht nur eine bestimmte Gruppe der Menschheit. Aber 
eben die Armen werden davon zuerst bedroht. Sie sterben, bevor sie gelebt haben. Die bloße 
Existenz der Armen beweist, dass die gegenseitige Anerkennung aller Menschen zerbrochen ist 
und dass insofern die menschlich-gesellschaftlichen Beziehungen insgesamt deformiert sind. 

Die gegenseitige Anerkennung der Menschen hängt daran, dass die Menschen sich gegenseitig 
als körperliche und bedürftige Subjekte anerkennen. Nur wenn sie einander das reale und kon- 
krete Leben möglich machen, suchen sie nach einer Gesellschaft, in der niemand ausgeschlos- 
sen wird. Und umgekehrt gilt: Damit die Menschen sich gegenseitig als körperlich bedürftige 
Subjekte anerkennen und eine Gesellschaft entsteht, in der alle Platz haben, bedarf es der Option 
für die Armen und zugleich der Souveränität der Menschen gegenüber der Opferlogik des tota- 
lisierten Marktgesetzes. Ohne diese Souveränität kann weder die Option für die Armen getrof- 
fen noch die gegenseitige Anerkennung der Menschen realisiert werden. 

Mit einem solchen Verständnis der Option für die Armen erweist sich die endlose Debatte, wer 
denn nun die wirklich Armen sind, als nutzlos und überflüssig, ünd zugleich wird mit dieser 
inhaltlichen Klärung deutlich, dass es nicht nur um die gesellschaftlich-ökonomisch Armen 
geht, sondern um all jene, die aus rassischen, kulturellen oder sexistischen Gründen arm gehal- 
ten werden. 

Die Option fordert also einen entschiedenen erkenntnistheoretischen Bruch. Für die CIR gibt es 
keine angeblich neutrale Erkenntnis. Und die Option ist für die CIR ein politisch bewusster Akt. 
Dieser Akt zielt darauf, das eigene gesellschaftliche Gewicht durch Projektunterstützung, 
Öffentlichkeitsarbeit und Reflexion in das Spiel der gesellschaftlichen Kräfte einzubringen, und 
zwar zugunsten einer befreienden politischen Praxis in der Geschichte. 
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2. Solidarische Praxis 



Die Christliche Initiative Romero vermittelt zwischen den Welten: Einerseits verfolgt sie aktiv 
von Münster aus die gesellschaftspolitischen Geschehnisse in El Salvador, Nicaragua, Guate- 
mala und Haiti; sie ergreift Partei für die Menschen und Organisationen, die in Mittelameri- 
ka ihre Gesellschaft gerechter und zukunftsfähig gestalten wollen. Andererseits wirkt sie 
aktiv auf unsere Gesellschaft ein, weil sie weiss, dass der Kampf der mittelamerikanischen 
Basisorganisationen um ihre Rechte nur erfolgreich sein kann, wenn sich bei uns - in den 
wirtschaftlichen und politischen Machtzentren - etwas ändert. 

Durch dieses solidarische Handeln will sie eine Brücke zwischen sogenannten „Dritte-Welt- 
Ländem" und der mitteleuropäischen Lebenswelt schlagen. Der Austausch mit Partnerorga- 
nisationen aus Mittelamerika sowie die Unterstützung ihrer Arbeit verleiht der C1R die not- 
wendige Kompetenz, die politische Informationsarbeit hier in solidarischer Perspektive zu 
realisieren. 

Länderbezogen und themenorientiert zugleich zu arbeiten, kennzeichnet das Bemühen der CIR. 
Nicht nur die jeweils aktuelle Situation in El Salvador, Nicaragua oder Guatemala steht im 
Mittelpunkt, sondern länderübergreifende Themen wie das Romero-Gedenken, die Auswir- 
kungen der Globalisierung, der Schuldenerlass oder die Arbeitsbedingungen in der Beklei- 
dungsindustrie. Die CIR sucht stets nach Themen, die einerseits für die Menschen in Mittel- 
amerika von großer Bedeutung sind und sich andererseits zugleich dazu eignen, im deutschen 
Sprachraum ein breites Interesse zu wecken. Von drei Kampagnen soll in diesem Zusammen- 
hang die Rede sein. Diese Kampagnen hat die CIR zum Teil mitbegründet und/oder aktiv mit 
vorangebracht: die Kampagne anlässlich des 500-Jahr-Gedenkens von Eroberung und Wider- 
stand in Lateinamerika Anfang der 90er Jahre, die Kampagne „Erlassjahr 2000" zugunsten der 
Entschuldung der armen Länder und die Kampagne „.Saubere' Kleidung" für menschenwür- 
dige Arbeitsbedingungen in den Weltmarktfabriken. 

2.1. „Fünfhundert Jahre ... BASTA! Ausbrechen und Aufbrechen!" 

Bei einem Kongress 1990 in Limburg, den die CIR gemeinsam mit der Missionszentrale der 
Franziskaner und anderen kirchlichen Organisationen unter dem Thema „Prophetie und 
Umkehr" anlässlich des 10. Jahrestages der Ermordung von Erzbischof O. A. Romero organi- 
siert hatte, diskutierten die 300 Teilnehmerinnen und Teilnehmer über die damalige Situation 
Mittelamerikas sowie über neue Anforderungen und Bedingungen ihrer Arbeit. 

Am Ende formulierten sie folgende Stellungnahme: 

Zum 500. Jahrestag der Eroberung Lateinamerikas mit Kreuz und Schwert 1992 ist es an der 
Zeit, dass wir und unsere Kirchen ein Schuldbekenntnis oblegen. Nur dann können wir in der 
Nadtfblge Christi die vorrangige Option für die Armen und kulturell Anderen praktisch wer- 
den lassen. Die Kirchen müssen ihrem christlichen Auftrag nachkommen, systematische Ver- 
folgungen, Folter und Mord im Namen der Rechtlosen anzuklagen und die dafür Verantwort- 
lichen zu benennen. Die Bundesregierung wird aufgefordert, wegen der Ermordung der sechs 
Jesuiten und zwei Frauen in El Salvador sowie der bis heute anhaltenden gravierenden Men- 
schenrechtsverletzungen, die ARENA-Regierung zu ächten. Es ist zu befürchten, dass ein 
europäischer Binnenmarkt unter bundesdeutscher Vorherrschaft geschaffen wird, der die 
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Länder des ehemaligen Ostblocks in das kapitalistische Wirtschaftssystem als neue Billiglohn- 
länder integriert und dabei die Länder der sogenannten Dritten Welt 

■ weiter drastisch marginalisiert, 

■ in Zukunft noch mehr als Rohstofflieferanten degradiert, 

■ und deren Bevölkerung, bislang bereits reduziert auf ihre Funktion als Arbeitskräfte und 
Konsumenten, gar überflüssig macht. 

Gerade weil beim gegenwärtigen „Siegeszug" des Kapitalismus die Menschenwürde täglich auf 
der Strecke bleibt und es vorrangig um eine Suche nach Alternativen zum bestehenden welt- 
wirtschaftlichen Unrechtssystem geht, muss die Solidaritätsarbeit mit den Menschen in Latein- 
amerika fortgeführt werden. Dies bedeutet für uns vor allem die Arbeit an grundlegenden 
strukturellen Veränderungen in allen gesellschaftlichen und wirtschaftlichen Bereichen hier bei 
uns.' 

Diese Ziele werden in den folgenden Jahren bei Bildungsveranstaltungen in Gemeinden, Kir- 
chenkreisen, Solidaritätsgruppen weiter diskutiert und vertieft. Fünf Leitlinien für ein neues 
Verständnis von Geschichte kristallisieren sich in diesem Prozess heraus: 

1. Das Andenken an den Beginn von Unterwerfung und Missionierung der von Christoph 
Kolumbus für Europa entdeckten Neuen Welt fordert uns heraus, die Verwicklung euro- 
päischer und deutscher Präsenz in Lateinamerika gründlich zu bedenken. Wir sind Erben 
einer Geschichte, die blutig begann und immer noch gezeichnet ist durch andauernden 
Raub von Land und Schätzen, durch Sklaverei und Ausrottung. Die Kirche hat sich weit- 
gehend durch ihr Schweigen und ihr Bündnis mit der Macht mitschuldig gemacht am herr- 
schenden Unrecht. 

2. Wir Europäer sind Schuldner der Opfer, nicht allein die Spanier oder Portugiesen. Das 
Nachdenken über die Conquista wird zugleich zu einer kritischen Rückfrage an unsere 
europäische Kultur. Wie war es möglich, dass gerade das „christliche Abendland" den Völ- 
kermord an den Urein wohnerinnen und Ureinwohnern des lateinamerikanischen Konti- 
nents verübte? Wie war es möglich, dass die befreiende Botschaft des armen Zimmer- 
mannssohns von Nazareth vom „Leben in Fülle für alle" 0oh 10,10) als Ideologie zur Recht- 
fertigung des grausamen „Krieges gegen die Indios" (Sepülveda) benutzt wurde? 

3. Wir erben jedoch zugleich die Geschichte jener Frauen und Männer, die das Evangelium 
glaubwürdig gelebt und verkündet, die furchtlos gekämpft haben für Freiheit wie Men- 
schenwürde und es heute auch tun: für die Würde und Freiheit der Entrechteten, der von 
der herrschenden Wirtschaftsordnung Überflüssig-Gemachten, der Indios und Afrikane- 
rlnnen, aller in die Verarmung gezwungenen Menschen des lateinamerikanischen Konti- 
nents. Die Option dieser Frauen und Männer um der Armen willen und für eine Anerken- 
nung der kulturell „Anderen" ist uns Ansporn und Verpflichtung. 

4. Wir lernen die Geschichte neu sehen und verstehen aus dem Blickwinkel der Opfer und 
ihres Widerstandes. Auf die Erzählungen und Erinnerungen dieser Menschen wollen wir 
hören. Wir lernen über sie uns selbst kennen und „ent-decken", was sich an innerer Kolo- 
nialisierung in uns festgesetzt hat. Ohne .Entkolonialisierung' unserer Seelen kann gesell- 
schaftliche Entkolonialisierung nicht gelingen. 
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Von den Opfern der andauernden Conquista lassen wir uns evangelisieren. Aus ihrer Sicht 
lesen wir die Botschaft der Bibel neu, um den lebendigen Gott der Armen im Land zu „ent- 
decken" und uns zu ihm zu bekehren. Gerade weil das Evangelium eine Hoffnung für die 
Toten enthält, kann es die Kraft vermitteln, sich der erdrückenden Last ihres Leidens zu 
erinnern. Im Licht des auferweckten Gekreuzigten sehen wir, dass die Teilnahme an der 
Ohnmacht des gekreuzigten Volkes von heute eine Form des Widerstandes sein kann, der 
nicht zusammenbricht, „bis er auf der Erde das Recht begründet hat" (Jes 42,4). 

Der im November 1989 ermordete Jesuit Ignacio Ellacuria formulierte wenige Monate vor sei- 
ner Ermordung, in welchem Licht das Verhältnis von erster und dritter Welt verstanden wer- 
den muss: 

„Mit der 'Entdeckung' der sogenannten .Neuen Welt' vor 500 Jahrett wurde in Wahrheit Euro- 
pa ent-deckt, wurde aufgedeckt, was die westliche Kultur und auch die Kirche jener Zeit in 
Wirklichkeit waren. Sie selber haben sich entblösst, ohne es zu merken, und die andere Seite ver- 
deckt, zugedeckt. In Wahrheit also ist es die Dritte Welt, welche die negativen und zugleich äus- 
serst realen Aspekte der Ersten Welt entdeckt. [...] Deshalb glauben wir, wenn der Prophet - in 
diesem Fall die Dritte Welt - der Ersten Welt nicht die Waltrlieit sagt, wird die Erste Welt nicht 
in der Lage sein, ihre eigene Wahrheit zu sehen und zu entdecken und statt dessen der Dritten 
Welt weiter vorschreiben, was sie zu tun hat." 

Auf die Wahrheit der „Dritten Welt" wollen wir in der CIR hören und sie in der Ersten Welt laut 
aussprechen. Bereits während der Kampagne zum Fünfhundert-Jahr-Gedenken wird die zentrale 
Rolle der Auslandsschulden bei der fortgesetzten Ausbeutung der Dritten Welt zum Thema. Dar- 
aus entwickelt sich die neue Kampagne „Entwicklung braucht Entschuldung". 

2.2. Die Kampagne für einen Schuldenerlass im Jahr 2000 

„Die Schulden müssen gestrichen werden" fordert die Kampagne .Erlassjahr 2000'. „Wenn nicht 
jetzt, wann dann?" fügt die CIR, Mitbegründerin der Kampagne in Deutschland hinzu, weil sie 
die vom Hurrikan Mitch zerstörten Länder Nicaragua und Honduras mit einer eigenen Solida- 
ritätskampagne unterstützt hat. Es ist unbestritten, dass die beiden Länder unter unbezahlbaren 
Schulden stöhnen. Die Gläubigerländer aber und die Internationalen Finanzinstitutionen 
sichern nicht die Zahlbarkeit der Schulden, sondern betreiben geradezu ihre Unbezahlbarkeit, 
und zwar aus zwei Gründen: 

Erstens wollen sie die Kuh weiterhin melken, ln den letzten zehn Jahren haben die hochver- 
schuldeten Länder der Dritten Welt stets mehr Geld für den Schuldendienst überwiesen, als sie 
an neuer Entwicklungshilfe erhalten haben, und haben dennoch einen immer höheren Schul- 
denberg aufgetürmt. 

Zweitens dient die Verschuldung den Industrieländern und ihren Institutionen seit den achtzi- 
ger Jahren dazu, den Entwicklungsländern ihre Vorstellung von „richtiger" Wirtschaftspolitik 
aufzuzwingen. Eine Politik, die der Ersten Welt zusätzliche Exportmärkte und billigere Roh- 
stoffe verschafft. Der weltweite Siegeszug der neoliberalen Ideologie ist weniger ihrer Überzeu- 
gungskraft als dem Druck zu verdanken, den die „Großen Sieben" (die G-7-Staaten) durch die 
Überschuldung des Südens ausüben können. Dieser Druck stösst Millionen Menschen ins 
Elend. 
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Daher ist die Schuldenfrage nicht nur ein Problem der Zentralbank oder der Finanzpolitik. Sie 
hat viel zu tun mit der wachsenden Arbeitslosigkeit, mit der Senkung von Löhnen, mit der 
abnehmenden Qualität der öffentlichen Dienste, insbesondere in den Bereichen Bildung und 
Gesundheit, also mit wachsendem Analphabetismus, mit fehlenden Hospitälern, mit abneh- 
mendem Anbau von Nahrungsmitteln zugunsten einer exportorientierten Landwirtschaft etc. 

Zugespitzt könnte man in einem Satz sagen: Die Tilgung der Schulden wird mit dem Leben der 
einfachen Leute bezahlt, und zwar im Namen eines Wirtschaftssystems, das verspricht, alle Pro- 
bleme zu lösen, wenn man es nur frei funktionieren läßt. Die Armen finanzieren die Reichen. 

Ein weitreichender Schulden-Erlass für die Armen Länder ist politisch und moralisch unerläss- 
lich. In vielen Kleinveranstaltungen, in Gruppengesprächen und lokalen Gemeindeaktionen, 
durch Unterschriftenlisten und durch die Menschenkette beim G-8-Gipfel in Köln treten die 
Trägerorganisationen der Kampagne und die von ihnen mobilisierten Menschen - trotz heftiger 
Debatten um politische Forderungen - gemeinsam den lebendigen Beweis an, dass der Traum 
vom Erlassjahr oder Jubeljahr nicht auf dem Müllhaufen der Geschichte gelandet ist, der Traum 
von jenem Jahr, in dem alle Verhältnisse umgestoßen werden, durch welche die Menschen ver- 
sklavte und unterdrückte Wesen sind. In Ecuador, Peru, Bolivien, Argentinien, in El Salvador, 
Nicaragua und Guatemala tun Menschen das Gleiche wie in Europa. Sie alle lassen sich nicht 
verwirren, wenn das Ende der Utopie ausgerufen wird. Die jahrtausende alte Utopie ist aller 
Gegenpropaganda zum Trotz nicht überholt. 

Jüdisch-christlicher Glaube hält die Utopie wach von jener Gesellschaft, in der alle Platz haben. 
Wir binden uns zurück, an die unabgegoltenen Hoffnungen der Kinder Abrahams, ln der jüdi- 
schen Tradition ist Gott nicht der Gott der Gläubiger, aber auch nicht einfach der Interessen- 
vertreter der Schuldner. Gott ist der Gott der Sicherung der Lebensbedingungen aller. Aus die- 
ser Über-zeugung erwächst die Tradition des Sabbatjahres und des Jobeijahres. In jedem 50. Jahr 
soll das Volk ein Erlaßjahr durchführen. Weil es mit der Jobel-Posaune angekündigt wird, nennt 
man es auch Jobeljahr oder Halljahr. 

Zum Jubeljahr werden auf der einen Seite alle Schulden erlassen. Aber es bleibt nicht beim 
Schuldenerlass, sondern es geht auch um die Wiederherstellung der Produktionsbedingungen 
für alle. In einer Gesellschaft kleiner Produzenten, deren wichtigstes Produktionsmittel Grund 
und Boden ist, wird deshalb folgerichtig die Forderung erhoben, die ursprüngliche Verteilung 
des Landes wiederherzustellen. Auf der einen Seite also der Schuldenerlass, auf der andern die 
Wiederherstellung menschenwürdiger Produktionsbedingungen für alle. Diese Verknüpfung 
gehört zusammen, weil der Verschuldungsprozess Grund und Boden in den Händen der Gläu- 
biger konzentriert. 

19% betrug die Schuld Lateinamerikas insgesamt ca. 600 Milliarden Dollar; und allein im Jahr 
1995/1996 wuchs sie weiter um ca. 74 Mrd. Dollar. Aber in den Jahren von 1982 bis 1995 hatte 
Lateinamerika bereits 740 Milliarden Dollar als Schuldendienst bezahlt. Wenn man sich 
vorstellt, dass auch nur die Hälfte dieser Summe für Sozialprogramme eingesetzt worden 
wäre, dann müssten heute in Nicaragua keine Menschen an den Türen Anderer klopfen, damit 
man ihnen Arbeit oder etwas zu essen gebe für ihre Kinder. Dann würden heute nicht immer 
weniger Kinder die Schule besuchen, weil den Eltern die Ausgaben über den Kopf wachsen. 
Dann würden nicht immer mehr Kinder an leicht zu kurierenden Magen-Darm-Erkrankungen 
sterben. 
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Ein Projekt der Schuldenregulierung muss heute verschiedene dringliche Maßnahmen zugleich 
berücksichtigen: 

• Der Schuldenerlass bzw. ein langfristiges Schuldenmoratorium zumindest für den Teil 
der Auslandsschuld, der effektiv unbezahlbar ist. Das gilt für den bei weitem größten Teil 
der heutigen Auslandsschuld. 

■ Entwicklungshilfe muss so geschehen, dass effektive Einkommenstransfers vorgenom- 
men werden. Dafür ist ein allgemeiner Schuldenerlass die notwendige Bedingung sowie 
die Vereinbarung, dass die Hilfsgelder nicht in Auslandsverschuldung umgewandelt 
werden. 

Für die Lösung des YVeltschuldenproblems kommt man an einer Art Weltzahlungsunion nicht 
vorbei. 

Dieses Maßnahmenbündel müßte dann gleichzeitig durch eine internationale Marktordnung 
für Rohstoffe und Agrarprodukte ergänzt werden, um die Zahlungsfähigkeit gerade der schwä- 
cheren Länder zu sichern. 

Hier haben wir eine Art Projekt für den Ausweg aus der Schuldenfalle. Offensichtlich besteht 
unter den gegenwärtig herrschenden Machtverhältnissen keine Chance, die grundlegenden 
Forderungen dieses Projektes zu realisieren. Die Maßnahmen mögen faktisch unmöglich sein, 
aber es ist möglich, sie möglich zu machen. 

In diesem Sinne verstehen wir Politik nicht mehr einfach als Kunst des Möglichen. Wir wollen 
Politik vielmehr verstehen lernen als eine Kunst, das faktisch Unmögliche möglich zu machen. 
Politik ist daher in gewissem Sinne unvermeidlich konfliktreich, weil es Mächte gibt, die das 
politisch Notwendige unmöglich machen. Mit diesen Mächten haben wir uns auseinanderzu- 
setzen. Die internationale Kampagne , Erlassjahr 2000' und die Menschenkette beim G-8-Gipfel 
in Köln beweisen: Viele Menschen in unserer Gesellschaft werden sich heute dieses Konfliktes 
um die Perspektive einer zukunftsfähigen Entwicklung der gesamten Menschheit bewusst und 
nehmen ihn auf sich. 

Von diesem Konflikt ist auch die dritte Kampagne gezeichnet, die in den letzten Jahren von der 
CIR mitbegründet und mitgetragen wurde: 

2. 3. „Todschicke" Kleidung - Zu welchem Preis? 

Zu Beginn des Winterschlussverkaufs, am 23. Januar 1999, macht die Kampagne für .Saubere' 
Kleidung deutschlandweit unter dem Motto „Augen auf beim Kleiderkauf" auf Menschen- 
rechtsverletzungen und Niedrigstlöhne bei der Herstellung unserer Kleider aufmerksam. 
Zusammen mit Institutionen wie dem DGB-Nord-Süd-Netz, der Evangelischen Frauenarbeit in 
Deutschland, dem Institut für Ökonomie und Ökumene „Südwind", dem KAB-Diözesan ver- 
band Trier und anderen forscht die CIR nach, was sich hinter den Laufstegen und vor den Näh- 
maschinen abspielt. Die Kampagne fragt nach, wer unsere Kleider und wer die Gewinne macht. 

Ein Sweat-shirt von GAP oder Eddi Bauer (Tochtergesellschaft des Otto-Versands) kostet im 
Laden um die 30,- DM. Bei Mandarin in El Salvador produzieren 40 Textilarbeiterinnen 1.500 
Sweat-Shirts am Tag. Das macht theoretisch einen Umsatz von 45.000,- DM täglich. 
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Bei Mandarin in El Salvador verdient eine Textilarbeiterin pro Stunde 85 Pfennig. Für 40 Arbei- 
terinnen fallen also täglich 272,- DM an Lohnkosten an. Das sind 0,6% des Umsatzes. 

Wo bleiben die restlichen 99,4%? Pro Sweat-Shirt verdient die Textilarbeiterin bei Mandarin 18 
Pfennig. W'o bleiben die restlichen 29,82 DM? 

Wer mit der Mode Moneten macht, lässt sich daraus unschwer erschliessen. Aber selten weiss 
man, auf welche Art und Weise, das peppige T-Shirt, die lässige Jeans oder der schicke Blazer 
entstanden ist, wieviel Hände von früh bis spät an der neuesten Mode gearbeitet haben. Der 
Stoff, aus dem unsere Kleider sind, mag mittlerweile zwar immer ökologischer hergestellt wor- 
den sein, die Näherin aus einer Weltmarktfabrik in Guatemala aber muss unter unerträglichen 
Bedingungen herstellen, was wir zu günstigen Preisen kaufen. 

Julia Quintanilla stirbt an einer Blinddarmentzündung, weil ihr die Geschäftsführung des 
Maquila-Betriebes GABO in San Salvador untersagt, sich medizinisch behandeln zu lassen. 

Arbeiterinnen, die sich während der Arbeit mit ihrer Kollegin unterhalten, müssen einen Tag 
lang in der Kühlkammer der Maquila stehen und bekommen für diesen Tag keinen Lohn. 

Flor de Maria Salguero von der Gewerkschaft FESTRAS in Guatemala wird überfallen und ver- 
gewaltigt, weil sie es wagt, öffentlich über die Arbeitsbedingungen in den Maquilas von Gua- 
temala zu berichten. 

350 Arbeiterinnen der Textil-Maquila Rayder in San Salvador werden komplett entlassen, weil 
einige von ihnen eine Gewerkschaft gründeten. 

Die Trägerinnen der Kampagne übergeben den Vertretern der Firmen Otto, C&A und adidas 
fast 27.000 Unterschriften. In rund 25 Städten von Nord nach Süd haben über 100 Kirchenge- 
meinden, Frauen- und Eine-Welt-Gruppen Unterschriften für den Appell an die Bekleidungs- 
firmen gesammelt, die „Sozialcharta für den Handel mit Kleidung" zu unterzeichnen. 

Die Unternehmen des Bekleidungshandels sollen erstens ihre Verantwortung für die Art und 
Weise übernehmen, unter der ihre Ware hergestellt wird; sie sollen zweitens soziale Mindest- 
standards akzeptieren und drittens diese auch von unabhängigen Instanzen überprüfen lassen. 
Auch wenn bislang in Deutschland kein Unternehmen diesen Anforderungen voll entsprochen 
hat, trägt die Kampagne doch Schritt für Schritt zur Veränderung bei. Inzwischen gibt es quasi 
kein Unternehmen mehr, das öffentlich seine Mitverantwortung für die Arbeitsbedingungen bei 
den Zulieferfirmen bestreitet. Sogar die Forderungen hinsichtlich der sozialen Mindeststan- 
dards akzeptieren die Bekleidungskonzeme, mit denen sich die Kampagne auseinandergesetzt 
hat, weitgehend. Allein in der - allerdings entscheidenden - Frage der Kontrolle durch unab- 
hängige Instanzen ist die Kampagne kaum vorangekommen. Zwar wird die Forderung im Prin- 
zip akzeptiert, aber der Streit dreht sich hauptsächlich um die praktische Realisierung solcher 
Kontrolle. 

Der größte Erfolg der bisherigen Kampagne besteht vielleicht darin, die unmenschlichen 
Arbeitsbedingungen in der Bekleidungsindustrie in Mittelamerika und anderswo zum öffent- 
lichen Thema gemacht zu haben. Den Unternehmen wird immer deutlicher, dass sie reagieren 
müssen. 
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3. Ohne Illusion - aber mit utopischer Vernunft 



Die an exemplarischen Kampagnen erläuterte Solidaritätspraxis der CIR trifft in der tödlich 
gespaltenen Welt von heute eine Option: Die Welt mit den Augen der wirtschaftlich/ politisch 
Ausgeschlossenen und kulturell Anderen sehen und dementsprechend handeln zu wollen. 

Solche Solidaritätspraxis verpflichtet zu permanentem gründlichem Studium der Realität in 
soziologischer, ökonomischer, politischer und kultureller Hinsicht, um sowohl die Kräfte der 
Ausschließens als auch des Widerstandes und der Befreiung zu erkennen, damit diese gegen 
jene gestärkt werden können. Das erkenntnisleitende Interesse ist dabei die Option für das 
Leben der Opfer, der Armen und kulturell Anderen. 

So verstandene Solidaritätspraxis betrachtet die Selbstorganisation der kleinen Leute, die Kräf- 
te von unten, die kulturellen und spirituellen Ausdrucksformen der verachteten oder über- 
flüssig gemachten Völker und Gruppen als die bevorzugten Anknüpfungspunkte für Analyse 
und Aktion. In Europa und Mittelamerika lebt sie von der Überzeugung der Macht der Ohn- 
mächtigen. 

In Europa begreift sich die Solidaritätspraxis als Kundschafter-Dienst für die Armen. Solidari- 
sche Menschen verstehen und betätigen sich als Späher, Spitzel und Spione in der Nutznießer- 
gesellschaft der BRD. 

Die Solidaritätsbewegung, in der die CIR neben vielen anderen mitwirkt, sucht ein „alternatives 
diplomatisches Netz" aufzubauen, um interessenbedingte Informationen oder politische Ent- 
scheidungen offizieller Diplomatie zu unterlaufen, zu kritisieren und Alternativen zu entwi- 
ckeln. Die CIR stimmt deshalb deshalb ihren Einsatz auch mit den Geistesgenossinnen in Mittel- 
amerika ab. 

Wie die vorgestellten Kampagnen beweisen, hat die Solidaritätspraxis der CIR eine ökonomi- 
sche Dimension, insofern sie das reale und konkrete Leben der Menschen, ja die Quellen des 
Lebens, nämlich den Menschen und die Natur auf lange Sicht zu schützen trachtet. Aber Soli- 
darität ist zugleich ein kultureller, mehr noch ein spiritueller Prozeß. Die Arbeit an der Spiritu- 
alität ist so revolutionär wie die Umverteilung des gesellschaftlichen Reichtums. 

Solidaritätspraxis ohne Utopie geht zugrunde. Um die utopische Kraft zu nähren, beschäftigt 
sich die CIR stets mit jenen V'orläufem und Vorläuferinnen, denen die Macht der Ohnmächti- 
gen ebenfalls ein lebensgeschichtliches Anliegen war; von der Weisheits- und Prophetentradi- 
tion der Bibel über Franz von Assisi und Bartolom^ de Las Casas bis zu Gandhi, Ita Ford und 
Oscar A. Romero. 

Und umgekehrt bedarf die Utopie der konkreten Antizipationen. Der nächste kleine Schritt 
wird getan als das Zeugnis der großen Hoffnung auf eine Welt, in der alle leben können. 
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Brasilien: 

« Dom Helder begrüßt einen 
Bettler an der Tür 

A Ein junge, der Zuflucht im 
Straßenkinderprojekl gefunden 
hat 

< Kinder im Gottesdienst 
Fotos: Ferdinand Kerstiens 
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Befreiende Praxis um der Armen willen 

Befreiende Praxis der Armen 



Ferdinand Kerstiens 



Zur Vorgeschichte 

(1) 1962-1965 tagte das Vatikanum II. Ich war damals in der Studentengemeinde Münster tätig 
und erlebte das Konzil durch viele authentische Berichte und Gespräche mit. Joseph Ratzinger 
war unser regelmäßiger Konzilsberichterstatter, Karl Rahner, Mario von Galli und Hans Küng 
berichteten von ihren Erfahrungen: Aufbruch der Kirche zur Weltkirche. 

Wir hörten von Dom Helder Camara und seiner Initiative, eine Gruppe von Bischöfen 
zusammenzuführen, die sich für eine arme Kirche auf Seiten der Armen einsetzte. 1968 tagte die 
2. Lateinamerikanische Bischofsversammlung in Medellin mit ihren bahnbrechenden Beschlüs- 
sen. Studentinnen aus aller Welt studierten in Münster, darunter auch viele, die von der Theo- 
logischen Fakultät angezogen wurden. So erfuhren wir im unmittelbaren Kontakt mit Beteilig- 
ten von dem Neuaufbruch der lateinamerikanischen Kirche. Die „Theologie der Befreiung" von 
Gustavo Gutierrez wurde zum Signal. 

(2) 1967-1969 war die Zeit der studentischen Revolution, die sich rings um die Welt ausbreitete. 
Die Kritik am Vietnamkrieg der USA und am Schah von Persien bestimmte die außenpolitische 
Stoßrichtung, die Kritik an verhärteten undemokratischen Strukturen in der Gesellschaft und 
insbesondere an den Universitäten das unmittelbare Engagement vor Ort. Die marxistisch 
orientierte Dependenztheorie analysierte die Abhängigkeit der Peripherie der Dritten Welt von 
den Metropolen der ersten Welt. Notstandsgesetze und Extremistenerlass schärften die innen- 
politische Situation an. Wir waren als Studentengemeinde in vielfacher Weise mit in die Dis- 
kussionen und Aktionen eingebunden und versuchten, den berechtigten Anliegen auf gewalt- 
lose Weise Geltung zu verschaffen. 

Der Freckenhorster Kreis 

Aus beiden Strömungen, der kirchlichen wie der politischen Entwicklung, nährte sich die 
Gründung des Freckenhorster Kreises (1 969) . Es ist kein Zufall, dass er seine treibenden Kräfte 
besonders im Umfeld der theologischen Fakultät und der Studentengemeinde fand. Schon bald 
wurden Fäden zur brasilianischen Kirche geknüpft. 1972 kam Dom Helder Camara nach Mün- 
ster, bald darauf auch Dom Antonio Fragoso, der Bischof von Crateüs im Nordosten, und Kar- 
dinal Dom Paulo Evaristo Ams von Säo Paulo. Sie sagten uns: „Ihr müsst selber nach Brasilien 
kommen. Ihr müsst die Menschen in den Basisgemeinden, in den Favelas, sehen und mit ihnen 
sprechen. Es reicht nicht, wenn wir von ihren Nöten und Hoffnungen, von ihrem Kampf hier 
erzählen." 1975 fuhr eine erste Gruppe nach Säo Paulo, Recife und Crateüs. Ich war bei der 
zweiten Gruppe 1979 mit Hans Werners, Reinhold Waltermann und Horst Goldstein in Brasi- 
lien. Dort begleitete uns auch Rogerio de Almeida Cunha, der in Münster bei Professor Metz 
promoviert hatte. Schnell entwickelten sich Beziehungen zu verschiedenen Projekten, zu den 
Mitarbeiterinnen vor Ort, zu Ordensschwestern, die z.T. wegen ihrer Arbeit aus ihren Orden 
austreten mussten, um den Armen nahe sein zu können: Schwester Anita und Schwester 
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Rosina vom Amparo matemal, einer Sozial- und Entbindungsstation für Frauen von der Straße 
in Säo Paulo, Carla und Demetrius mit ihren unterschiedlichen Projekten für Straßenkinder in 
Recife, Anna und Elena in Crateüs. Es ergaben sich Beziehungen zu anderen Bischöfen (Dom 
Marcello - jetzt in Joao Pessoa, Dom Adriano Hipölyto in Nova lguacu, Kardinal Aloysio Lor- 
scheider) und Befreiungstheologinnen (vor allem Leonardo Boff und Ivone Gebara). Es entwi- 
ckelte sich ein reger Austausch, da wir jedes Jahr Besuch aus Brasilien bekamen. Scherzhaft 
haben wir gesagt: die Bischöfe machen ihren ad-limina-Besuch in Rom und beim Freckenhor- 
ster Kreis. Immer wieder fuhren auch welche von uns für ein paar Wochen oder Monate nach 
Brasilien. 

Die Befreiungstheologie wurde zur Perspektive unseres Engagements auch hier in Deutschland. 
Unsere Freundinnen in Brasilien sagten uns: Ihr müsst die Situation in Deutschland verändern, 
erst dann kann es auch für uns hier besser werden. Die Handelsmechanismen, die (nicht nur) 
Brasilien niederhalten und vor allem die Armen schwächen, werden von den reichen Industrie- 
nationen bestimmt. Deswegen müssen wir hier mithelfen, das Bewusstsein zu verändern, damit 
es langfristig auch für die Armen besser werden kann. Das beinhaltet notwendigerweise auch 
politisches Engagement. Doch das fällt in der deutschen Kirche und Gesellschaft nicht leicht. In 
den Studentengemeinden haben wir oft den Vorwurf gehört, nicht nur seitens der Bischofskon- 
ferenz, wir seien zu politisch, das sei nicht unsere Aufgabe. In Wahrheit hieß dieser Vorwurf: 
Ihr treibt die falsche Politik. Wenn wir die Politik unserer Kritiker unterstützt und das beste- 
hende politische und wirtschaftliche System mit seinen Ungerechtigkeiten und Verwerfungen 
verteidigt hätten, hätte uns das keiner vorgeworfen. 

Auch der Freckenhorster Kreis tut sich schwer mit dem gesellschaftlichen und politischen 
Engagement im Blick auf den wachsenden Reichtum und die wachsende Not hierzulande. Die 
innerkirchlichen Reformen liegen uns da näher. Erst in den letzten Jahren konnte sich der 
Arbeitskreis „Armut und Solidarität" innerhalb des Freckenhorster Kreises einen festen Platz 
erobern. Er hat dann zusammen mit dem Diözesancaritasverband die Aktion „Heiliges Jahr 
2000 auf Seiten der Armen" gestartet, die viele Initiativen und Gruppen zusammenführte, die 
sich um die Not der Armen in all ihren Formen (Strafgefangene, Flüchtlinge, Obdachlose, Sozi- 
alhilfeempfängerinnen, ausländische Frauen, die in die Prostitution verkauft werden etc.) küm- 
mern. Dom Helder Camara hat immer wieder auf die politische Dimension des christlichen 
Engagements verwiesen und dazu ermutigt: „Als wir auf Seiten der Reichen und Mächtigen 
standen, waren wir äußerst politisch, weil wir deren Ordnung sanktioniert haben. Als wir uns 
aber auf die Seite der Armen stellten, hieß es: Jetzt werdet ihr aber politisch. Das ist nicht eure 
Aufgabe." Oder: „Wenn ich einem Armen Brot gebe, dann klatscht die ganze Welt Beifall. Wenn 
ich aber sage, warum er hungert, heisst es: du bist Kommunist." Sicher, wir sind hier in der 
Regel nicht unmittelbar an der Ausbeutung der Armen beteiligt, aber wir sind allesamt Nutz- 
nießer der Ausbeutung. Der Papst sagte in Puebla, und die 3. lateinamerikanische Bischofsver- 
sammlung hat es in ihren Text aufgenommen: 

„Hierzu gehört der innere Zustand unserer Staaten, der in vielen Fällen seinen Ursprung und 
Fortbestand aus Mechanismen herleitet, die, da sie nicht von echter Menschlichkeit, sondern 
vom Materialismus geprägt sind , auf internationaler Ebene die Reidien immer reicher werden 
lassen auf Kosten der Armen, die immer ärmer werden.“ (Nr. 30) 

Dieses „Auf Kosten der Annen" hören wir hier nicht gerne, weil es uns selber einfordert und 
unseren Lebensstil bestimmen müsste. Auch in den Gemeinden ist oft wenig positive Resonanz 
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auf solche Einsichten zu verzeichnen. Die Frage bleibt ja auch, wie wir mithelfen können, diese 
strukturelle Sünde unserer Weltwirtschaft und des allgemeinen Egoismus zu überwinden. Es 
werden immer nur kleine Schritte sein. Aber die Geduld und die Kraft dazu können wir bei den 
Basisgemeinden abschauen. 

Manche meinen ja, mit Spenden für die Armen könnten wir dieser Verantwortung gerecht wer- 
den. Finanzielle Hilfe ist sicher wichtig, doch bedarf es dazu des Rahmens menschlicher Begeg- 
nungen in Augenhöhe, einer Solidarität, die nicht neue Abhängigkeiten schafft und keine Dank- 
barkeit erwartet. Spenden fließen auch im Freckenhorster Kreis reichlich. Wir wollen damit in 
erster Linie Projekte der Volksbewegungen unterstützen, die die Verhältnisse dort strukturell 
angehen und zu verändern suchen, Projekte der Volksbildung, Kurse für Verantwortliche in 
den Basisgemeinden, Information für die Mitarbeiterinnen in der Pastoral, aber auch Projekte, 
die unmittelbar den Armen helfen wie das Amparo matemal. Es geht uns dabei um gelebte Soli- 
darität, um selbstverständliche Hilfe unter Freundinnen, um geschwisterliche Erfahrungen im 
Umgang miteinander. Deswegen werden die Spenden des Freckenhorster Kreises wohl für 
bestimmte Projekte, aber ohne bestimmte Auflagen gegeben. Uns interessieren Erfahrungsbe- 
richte, keine genauen Abrechnungen. Die Spenden sind ja auch nur ein kleiner Versuch, unse- 
ren Gewinn, den wir täglich aus den ungerechten Strukturen der Weltwirtschaft ziehen, mit den 
Opfern zu teilen. Sie dienen dazu, unsere Freundinnen fähig zu machen, ihre Kräfte, die sie sich 
selber erw’orben und erkämpft haben, effektiver einzusetzen. 

Die „Befreiende Pastoral um der Armen willen" hat noch einen anderen Akzent. Von Anfang 
an ging es uns bei den Begegnungen mit der brasilianischen Wirklichkeit und mit den Men- 
schen, die sich ihr stellten, um das Lernen von einer Kirche, die unmittelbar mit den Armen lebt, 
die nahe bei den Menschen ist. Gerade im Vergleich zu unserer deutschen Kirche, die reich ist 
und von der Verwaltung lebt, die oft mehr an ihrer eigenen Struktur als an den Menschen inter- 
essiert scheint, die - nur scheinbar unpolitisch - die bestehenden Strukturen stützt, war die bra- 
silianische Kirche mit ihren Bischöfen zum Anfassen und den Basisgemeinden eine anziehende 
Kraft. Die innere Einheit von Gebet und politischer Aktion, von Gottesdienst und Menschen- 
dienst, von Bibelteilen und Analyse der eigenen Situation der Armut und ihrer Ursachen, von 
Niederlagen und neuem Mut machte uns staunen und bewegte uns. Wir zogen aus, um zu ler- 
nen, auch die befreiende Pastoral zu lernen, die von den Armen ausging - deswegen der Dop- 
peltitcl meiner Überlegungen und Erfahrungen. 

Der Brasilienkreis St. Heinrich in Marl 

Von der Studentengemeinde kam ich in eine Gemeinde am Nordrand des Ruhrgebietes und 
brachte natürlich das Interesse an Brasilien mit. Nach der ersten Brasilienreise mit dem Fre- 
ckenhorster Kreis 1979 gründeten wir den Brasilienkreis St. Heinrich, der langsam und mit vie- 
len Mühen und Frustrationen eine Partnerschaft zunächst mit drei Basisgemeinden in Ibiritt» am 
Rande der Millionenstadt Belo Horizonte aufbaute, in denen Pater Rogerio neben seiner Profes- 
sur an der Katholischen Universität arbeitete. 1983 und 1987 war eine Gruppe von uns in Brasi- 
lien, um die Partnerschaft aufzubauen und zu stärken. Doch es blieb mühsam und hölzern. 
Briefliche Kontakte entwickelten sich nur schleppend. 

Das änderte sich durch unsere „verrückte Idee", wie wir es selber nannten: Wir luden einfach 
Vertreterinnen der Basisgemeinden ein, die die Leute drüben selber wählen sollten. Ich erinnere 
mich noch an meine damalige Anfrage an Norbert Herkenrath von Misereor, wie man denn sol- 
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che Besuche organisieren, was man beachten müsse etc. Er sagte damals: „Wir haben selber 
noch keine Erfahrungen. Aber das steht jetzt an. Macht das und berichtet darüber." Dieser 
Besuch (1990) hat unsere Gemeinde umgekrempelt. Ich fragte hinterher, warum denn erst diese 
Begegnung Feuer in die Partnerschaft hineingetragen hätte. Die Antwort: „Die brasilianischen 
Bischöfe und Befreiungstheologen, die vorher in unserer Gemeinde waren, waren Gäste im 
Pfarrhaus. Das war ganz interessant für uns. Aber diese Leute waren Gäste in der Gemeinde. 
Jetzt reden wir auch nicht mehr einfach von den Armen in der Dritten Welt, sondern die Armen 
haben jetzt für uns einen Namen: Sie heißen Apericida, Dodora und Idelbrando." Inzwischen 
besuchen wir uns gegenseitig regelmäßig alle zwei oder drei Jahre. Auf diese Weise sind schon 
zwanzig verschiedene Frauen und Männer aus unseren drei Partnergemeinden hier bei uns 
gewesen. Viele persönliche Freundschaften sind entstanden. Unsere Partnerinnen und Partner 
haben jetzt den „Freundeskreis Ibiritö - Marl" gegründet, der auf brasilianischer Seite die Part- 
nerschaft trägt. Das ist auch deswegen wichtig, weil die Priester, die nach Pater Rogerio in die- 
sen Gemeinden tätig waren und sind, wenig Interesse und Verständnis für diese Partnerschaft 
hatten und haben. 

Das ist vielleicht die Chance gerade von Partnerschaften zwischen Gemeinden: Die Beziehun- 
gen werden nicht durch die Multiplikatoren (Bischöfe, Ordensschwestern, Missionare, Hilfs- 
werke) geknüpft, die über die Armen, ihre Not und ihre Kämpfe, berichten, sondern die Armen 
werden selbst zu Partnerinnen und Freundinnen. 

Begegnungen und Erfahrungen 

Ich möchte nun von Begegnungen und Erfahrungen erzählen, die ich im Rahmen der Part- 
nerschaften des Freckenhorster Kreises und des Brasilienkreises St. Heinrich machen durfte. Es 
sind Beispiele für die „Befreiende Praxis der Armen", von der wir nur lernen können. 

Als wir unsere Besucherinnen von 1990 hier fragten, ob sie denn nicht unser Lebensstil und 
unser Reichtum deprimiere und traurig mache, antworteten sie: „Ganz im Gegenteil. Wir wis- 
sen, dass ihr eure Situation auch nur durch lange Kämpfe errungen habt. Wir sind noch mitten 
darin. Außerdem haben wir ja euch als unsere Freunde. Und dann: Wir sind doch Christen. Wir 
glauben ja an den Tod und die Auferstehung Jesu und wissen deswegen, dass wir nie am Ende 
sind, sondern immer wieder neu anfangen können, auch wenn unsere Niederlagen noch so 
schrecklich sind." 

Wir waren zu Gast in einer kleinen Basisgemeinde im Sertao, wo eigentlich für uns die Welt 
zuende schien. Der Animador, ein Familienvater mit sechs Kindern, erzählte: „Früher lebten wir 
im Dunkeln. Einmal im Jahr kamen die Padres. Dann wurden die Hochzeiten und Taufen 
gefeiert. Dann versanken wir wieder im Dunkeln und jeder versuchte für sich, irgendwie durch- 
zukommen. Jetzt zelebriere ich jeden Sonntag zweimal, und in der benachbarten Gemeinde 
unten am Hügel zelebriert Dona Maria. Nach dem (Wort-)Gottesdienst bleiben wir zusammen 
und reden über unsere Situation. Jetzt machen wir vieles gemeinsam. Wir haben schon einen 
Lastwagen gekauft, damit wir unseren Mais und unsere Bohnen nicht mehr an den Zwischen- 
händler verkaufen müssen, sondern selbst auf den Markt bringen können." 

Am Abend feierten wir mit dieser Gemeinde einen Gottesdienst, wie sie es gewohnt waren. Der 
Animador sagte zu der Stelle Mt 16,18 ,Du bist der Fels und auf diesen Felsen will ich meine Kir- 
che bauen.': „Das war damals Petrus. Heute ist ja der Papst sein Nachfolger. Er war ja auch in 
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Brasilien und er hat ein Herz für die Armen." Da warf ein Landarbeiter ein, der selber Anal- 
phabet war, wie wir später hörten, und dem man die Härte seines Lebens am Gesicht ablesen 
konnte: „Ob das ein Papst sagt oder ein Padre, ein Mann oder eine Frau, das ist egal. Wenn es 
das Wort Gottes ist, wird es uns stärken." Da kamen wir uns als Vertreter einer sehr entwick- 
lungsbedürftigen Kirche vor. 

Ein Animador in einer Basisgemeinde in Ze Machado am Rande des Amazonasurwaldes erzähl- 
te: „Ein Großgrundbesitzer wollte mit gefälschten Eigentumsurkunden das ganze Gelände 
unseres Dorfes in Besitz nehmen und uns verjagen. Wir haben uns dagegen gewehrt, haben 
nachts die Zäune wieder abgerissen, die tagsüber von seinen Leuten gebaut wurden. Wir 
stemmten uns gegen das Vieh, das er auf unsere Wiesen treiben ließ, vertrieben die Pistoleros, 
die er auf uns hetzte. Wir brachten den Konflikt über die Franziskaner an die Öffentlichkeit bis 
nach Brasilia. Dann hat der Großgrundbesitzer unser Land, das ihm nicht gehörte, an einen 
anderen verkauft. Der Kampf ging weiter, auch vor den Gerichten. Hinterher haben wir einen 
Vergleich geschlossen und haben für wenig Geld das Land wieder gekauft, das uns schon längst 
gehörte. Wir haben den Bischof eingeladen und einen großen Gottesdienst gefeiert. So haben 
wir die Schöpfungsordnung Gottes wieder hergestellt. Denn Gott hat seine Erde allen Menschen 
geschenkt, damit sie davon leben können. Jedem steht soviel Land zu, dass er davon leben kann. 
Soviel Land haben wir jetzt, mehr nicht." Der Animador erzählte davon, wie früher die Israeli- 
ten von dem Zug durch die Wüste und von der Landnahme berichteten. Er sagte: „Die Israeli- 
ten sind ja aus der Knechtschaft Ägyptens befreit worden und ins gelobte Land gezogen. Für 
uns ist dies hier das gelobte Land, das er uns geben will. Deswegen müssen wir uns hier von 
der Knechtschaft befreien." 

Im Monat Mai erlebten wir mehrfach die Marienkrönung. Während eines langen litanei-artigen 
Liedes schmückten erst weißgekleidete Mädchen eine Marienstatue. Danach durften besonders 
ausgewählte Mädchen Maria die Krone aufsetzen und die ganze Gemeinde klatschte Beifall. Die 
Zeremonie wirkte für uns ein bisschen kitschig. Unsere Begleiter deuteten: „Maria, das ist das 
Mädchen von nebenan, aus der Hütte in derselben Favela. Maria ist eine von uns. Bei ihr hat 
Gott angefangen, die Armen und Niedrigen zu erhöhen. Heute fängt er bei uns an, uns zu erhö- 
hen. Die Reichen und Mächtigen müssen noch warten. Hier krönen die Mädchen Maria als eine 
aus ihren Reihen. Sie krönen damit ihre eigene Hoffnung und ihr Vertrauen, dass Gott auf ihrer 
Seite steht. Die ganze Gemeinde lebt aus diesem Glauben." 

Wir fuhren auf der offenen Ladefläche eines Kleinlasters, unsere Besuchergruppe aus Deutsch- 
land, zwei Ordensschwestern und drei Mädchen aus einem Straßenkinderprojekt. Wir wollten 
eine kleine Basisgemeinde in einer Favela besuchen. Da sagte plötzlich eines der Kinder (ca. 12 
Jahre alt): „Ihr fahrt doch auch mit in die neue Welt!" Wir fragten zurück, was sie denn damit 
meine. Sie: „Ja, wir fahren doch in die neue Welt, wo alle gleich sind und es keine Reichen und 
Armen mehr gibt." Die Fahrt von einem Elend in das nächste wurde für das Mädchen zum Bild 
der Fahrt in eine neue Welt. Sie wusste sich auf dieser Fahrt und lud uns ein, doch mitzufahren. 

Schwestern, die in einer Favela das Leben mit den übrigen Bewohnerinnen teilten, erzählten uns 
von einem kleinen Ladenbesitzer, der Waren des täglichen Bedarfs zu teuren Preisen verkaufte 
und junge Mädchen aus dem Landesinnem als Prostituierte hielt, derer man sich für ein paar 
Groschen bedienen konnte. Er hatte auch ein Boot, das über einen ehemaligen Fluss führte, der 
inzwischen zu einer Kloake von zehn Favelas geworden war. Auf der anderen Seite lag die 
Innenstadt, der Ort, wo man etwas am Rande verdienen konnte. Aber die Überfahrt mit dem 
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Boot kostete schon wieder einen Teil von dem bitter verdienten Geld. Sie sprachen in der Fave- 
la über den Kreuzweg Jesu und über die Menschen, die anderen zum Kreuz werden. Da sagten 
die Favelabewohner: „Der Mann da ist unser Kreuz, unter dem wir leiden müssen." „Was ist 
denn für euch Ostern?" „Ostern bedeutet mehr Leben, ein paar Schritte hin zum Leben." In lan- 
gen gemeinsamen Gesprächen wuchs daraus die Kraft, selber mit den eigenen Möglichkeiten 
einen Steg über die Kloake zu bauen. Wir standen davor. Helder Camara damals: „Das ist unse- 
re Auferstehungsbrücke." Die Schwestern: „Von Ostern können wir hier nur reden auf dem 
Rücken unseres Kampfes um mehr Leben. Sonst ist das nur frommer Betrug." 

Schwestern in einer Favela: „Wir brauchen dringend einen größeren Raum, um miteinander 
sprechen zu können, für Kurse etc. Doch es hat keinen Zweck, dass ihr uns eine solche Halle 
schenkt. Die geht schnell wieder kaputt. Die Idee muss erst einmal in der Favela kochen, ein Jahr 
lang, bis alle davon überzeugt sind. Dann bauen wir den Raum selbst. Wenn uns dann die letz- 
ten Dachplatten fehlen, dann könnt ihr sie uns schenken. Hier hat nur das Zukunft, was durch 
die Menschen hindurch geht, nicht was mit ihnen gemacht wird, auch wenn es aus gutem 
Willen geschieht." Ich dachte an unsere Pastoral, die guten Willens mit den Leuten umgeht, aber 
nicht darauf wartet, dass etwas erst „durch die Menschen hindurch geht". 

So könnte ich fortfahren. Es ist nicht möglich, hier näher darüber nachzudenken, welche Kon- 
sequenzen solche „Befreiende Praxis der Armen" hier für unsere pastorale Arbeit und unser 
politisches Engagement haben könnte und sollte. Es ließe sich eine ganze Pastoraltheologie dar- 
aus entwickeln. Die „Befreiende Praxis um der Armen willen" ist auf jeden Fall keine Einbahn- 
straße, sie muss vielmehr zum gegenseitigen Lernprozess führen, der auch uns zu neuer Hoff- 
nung und zu neuem Handeln vor Ort befähigt. Von zwei Erfahrungsbereichen meiner Arbeit 
möchte ich hier noch kurz berichten, die von der befreienden Praxis und Theologie Lateiname- 
rikas bestimmt waren und sind. 

Die Initiative Kirche von unten (IKvu ) 

Seit 1980 haben sich verschiedene christliche Gruppen zusammengetan, um anlässlich der 
Katholikentage des Zentralkomitees Deutscher Katholiken eigene Katholikentage „von unten" 
zu veranstalten. Der Grund lag in der einseitigen, engen und regierungskonformen Auswahl 
der Themen und Referenten durch den offiziellen Katholikentag. Ich war bei der großen Frie- 
densdemonstration der IKvu und anderer Organisationen 1982 in Düsseldorf beteiligt und habe 
die Katholikentage von unten 1984 in München und 1986 in Aachen mit vorbereitet. Von 
Anfang an inspirierte uns dabei die Theologie der Befreiung mit ihrer kritischen Analyse unse- 
rer Weltwirtschaftsordnung, mit ihrer Wahrnehmung der Armen und ihres Potentials an Erneu- 
erung für Kirche und Gesellschaft. Es ging uns um eine „gerechte Kirche und eine gerechte 
Welt", so die letzte Selbstverständniserklärung der IKvu von 1999. 

Die IKvu wählte als Logo ein Bild aus der brasilianischen Basisbewegung: die Kirche soll aus 
den Wolken auf die Erde herabgeholt werden. Exemplarisch sei hier nur auf den Katholikentag 
von unten in Aachen hingewiesen. Das Leitwort rund um das brasilianische Bild hieß: Kirche 
lebt von unten - Wege der Befreiung gehen. Dieses Motto wurde durchbuchstabiert an Fragen 
der Ökologie, der Friedensbewegung, der Arbeitslosigkeit, Frauenbewegung, der Situation in 
Südafrika und Lateinamerika und der Gemeindetheologie und -praxis hierzulande. Ein perma- 
nentes Frauencafe bot Gesprächskreise an, ebenso die Vereinigung „Homosexuelle und Kirche". 
Im Mittelpunkt stand ein Gottesdienst mit Gustavo Gutierrez und eine Diskussions- 
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Veranstaltung mit dem Zentralkomitee „Katholische Soziallehre und Theologie der Befreiung", 
die die Gegensätze sehr deutlich hervortreten ließ. Teilnehmer waren Referenten und Gruppen 
aus Lateinamerika, aus Südafrika, kritische Christen aus Europa wie von den Grünen, die sonst 
kein Forum auf dem Katholikentag fanden, da Kardinal Höffner und der Präsident Maier des 
ZdK das Tischtuch zwischen den Grünen und der Katholischen Kirche für zerschnitten erklärt 
hatten. 

Wir hatten im Vorfeld vorgeschlagen, auch Kardinal Ams zum offiziellen Katholikentag einzu- 
laden. Das war von der Programmkommission abgelehnt worden. Statt dessen kam Bischof 
Dario Castrillon Hoyos, einer der schärfsten Kritiker der Befreiungstheologie. 

Es war unser Anliegen, die Opfer in den Blick zu nehmen, sie in ihrer Situation und in den Ursa- 
chen ihrer Not wahrzunehmen, in die wir als Nutznießer hineinverwickelt sind, und Wege zur 
konkreten Solidarität zu finden, zum Widerstand gegen gesellschaftliche, wirtschaftliche und 
kirchliche Entwicklungen, wo er nötig ist. Diese kurze Aufzählung von Themen und Problemen 
zeigt die vielfältige Inspiration durch die befreiende Praxis der lateinamerikanischen Kirche, die 
uns hier zur kritischen Analyse und zum alternativen Handeln bewegt. Dies gilt für die ganze 
Geschichte der IKvu von 1980 bis jetzt. 

Pax Christi und Attac 

ln den letzten Jahren arbeite ich vermehrt bei Pax Christi mit. Immer wieder stoßen wir bei der 
Friedensarbeit auf die Ursachen des Unfriedens, die vielfach in den Strukturen der realwirt- 
schaftlichen und der finanzwirtschaftlichen Machtkonstellationen liegen. Es reicht nicht, in 
christlicher Friedensarbeit nur die Symptome in den Blick zu nehmen und daran zu arbeiten. 
Das ist und bleibt immer wichtig, da es um konkrete Menschen und ihre Not geht. Aber es gilt 
auch, die Ursachen zu benennen, die durch die Globalisierung noch verschärft werden. „Frie- 
den durch Gerechtigkeit - Friedensarbeit vor der Frage nach wirtschaftlicher Macht" lautet ein 
Positionspapier von Pax Christi, das von der Kommission „Weltwirtschaft, Ökologie, Entwick- 
lung" vorbereitet wurde. Von der Befreiungstheologie haben wir gelernt, die „strukturelle 
Sünde" unserer Weltwirtschaftsordnung ernst zu nehmen und in ihren verschiedenen Facetten 
zu analysieren, um Gegenstrategien zu entwickeln. 

Ein Hauptthema vieler christlicher und anderer Nichtregierungs-Organisationen (NROs), auch 
vom Freckenhorster Kreis und Pax Christi, war in den letzten Jahren die Entschuldungskam- 
pagne, in der es um die Entschuldung der ärmsten Länder ging, um ihre Befreiung von der 
Schuldsklaverei, die sie nicht hochkommen lässt. Diese Kampagne, die ja fortgeführt wird als 
„erlassjahr.de", hat das Thema unwiderruflich ins öffentliche Bewusstsein eingeschrieben, auch 
wenn die politischen Erfolge noch zu wünschen übrig lassen. Ich habe die menschenfeindlichen 
Folgen der Strukturanpassungsmaßnahmen, die der Internationale Währungsfonds (IWF) und 
die Weltbank den Staaten auferlegten, wenn sie umschulden wollen und neue Kredite brau- 
chen, in einem Selbsthiifeprojekt, einer kleinen Bäckerei von Armen für Arme im Randgebiet 
von Recife erlebt. Die Bäckerei musste ihre Arbeit einstellen, weil das Korn aufgrund der Auf- 
lagen des IWF nicht mehr subventioniert werden durfte und deswegen der Preis für Mehl um 
das Dreifache in wenigen Tagen stieg. Die Armen konnten die Brötchen nicht mehr bezahlen. 
All das sind ja Zusammenhänge, auf die uns zuerst die Befreiungstheologie hingewiesen hat. 
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Das gilt auch für die Attac-Bewegung, in der wir als Pax Christi mitarbeiten. Das Netzwerk 
Attac setzt sich weltweit für eine demokratische Kontrolle der Finanzmärkte ein. Täglich setzen 
die Börsen 1,5 Billionen US-Dollar um, von denen nur 3-5% für den internationalen Handel not- 
wendig sind. Alles andere ist reine Spekulation. Die Finanzmärkte sind mächtiger als die meis- 
ten Staaten und haben mehr Geld zur Verfügung als Zwei Drittel der Weltbevölkerung. Das 
Geld fällt über Währungen und Länder her, saugt sie aus und sucht neue Opfer, nur um sich 
selber zu vermehren. Oft sind es ganze Weltregionen, die darunter leiden müssen wie z.B. bei 
der Ostasienkrise. Die „Tobin-Steuer", benannt nach einem amerikanischen Nobelpreisträger 
für Wirtschaft und erhoben auf die Devisenumsätze, könnte die Spekulation dämpfen und Geld 
für effektive Entwicklungsmaßnahmen zur Verfügung stellen. 

„Wir sind hier in erster Linie dazu da, das Kapital zu bedienen", sagte uns ein hoher Industrie- 
manager bei einer Werksführung und er bemerkte auch auf Rückfrage hin nicht das Perverse 
seiner Formulierung. Wie das Kapital den Menschen dienen sollte, - diese Frage war außerhalb 
seines Verstehenshorizontes. 

Schlussbemerkung 

Freckenhorster Kreis, Brasilienkreis St. Heinrich, IKvu und Pax Christi: überall suche ich nach 
der „Befreienden Praxis um der Armen willen" und zehre von der „Befreienden Praxis der 
Armen". Bei allen hoch-komplexen Diskussionen über die Entwicklung der Menschheit und die 
nötigen Korrekturen lebe ich von den Begegnungen mit den Armen, von ihrer Evangelisierung, 
von ihrem Glauben und ihrem Engagement. Die Spiritualität und die Analyse im Rahmen der 
Basisgemeinden und der Theologie haben vieles auf den Weg gebracht. Es hat sich im Laufe der 
Jahre, auch in den verschiedenen Auseinandersetzungen, gewandelt. Neue Akzente sind hin- 
zugekommen. Die unterschiedlichen Wissenschaften vom Menschen haben neue Erkenntnisse 
gebracht. Impulse der Befreiungstheologie sind „säkularisiert" und wirken weit über die Kirche 
hinaus. Viele andere kritische Theorien wirken in die Kirche hinein und werden von vielen 
Gruppen aufgenommen. Es gibt ganz neue Allianzen und Kooperationen über alle Grenzen hin- 
weg. Der Globalisierung der wirtschaftlichen Macht über Menschen muss die Globalisierung 
der Gerechtigkeit, der sozialen und individuellen Menschenrechte entgegengesetzt werden. 
Dazu kann eine globale Institution wie die katholische Kirche wichtige Dienste leisten, wenn sie 
die befreiende Tat Gottes an den Menschen im eigenen Handeln konkret werden lässt. 

Die Befreiungstheologie steht nicht mehr im Brennpunkt der Diskussion. Aber sie „bleibt die 
Luft, die wir atmen und ohne die wir nicht leben können" (Kardinal Aloysio Lorscheider). 
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Der Weg eines Afrikamissionars zum Protest 
vor der Deutschen Bank 



Gregor Böckermann FW 

Nie hätte ich gedacht, dass ich so einen Weg zurücklegen würde, als ich genau vor 30 Jahren auf 
dem Kirchplatz von Wesuwe im Emsland von Bischof Sangu (Tanzania) zum Priester geweiht 
wurde. 

Ich gehöre den Afrikamissionaren „Weisse Väter" an, die im 19. Jahrhundert gegründet wur- 
den, eigentlich um die Muslime zu bekehren. Von 1964 bis 1968 habe ich in Leuven (Belgien) 
Theologie studiert, in den ersten beiden Jahren noch mit lateinischen Handbüchern, fast wie im 
Mittelalter. 

In den letzten beiden Jahren kriegten wir ein bisschen von der Öffnung der katholischen Kirche 
nach dem zweiten Vatikanum mit. Jetzt sprach man vom „Respekt, mit dem man den großen 
Weltreligionen begegnen wolle". Dialog war „in". Deshalb habe ich mich freiwillig nach Alge- 
rien gemeldet. Dort war Dialog gefordert, denn die Kirche hatte 100 Jahre vergeblich versucht, 
Muslime zu bekehren. 

Algerische Freunde haben mir dann mit Beharrlichkeit beigebracht - leider habe ich 18 Jahre 
gebraucht, um das zu verstehen -, dass Dialog nur zwischen einigermaßen gleichberechtigten 
Partnern existiert. Es gebe keinen echten Dialog zwischen Eltern und Kindern, zwischen Leh- 
rern und Schülern, meinten sie und sagten: „Und so gibt es keinen echten Dialog zwischen euch 
Christen und uns Muslimen, zwischen euch Europäern und uns Arabern, so lange wir zwar 
politisch unabhängig sind, wirtschaftlich und kulturell aber immer noch von euch abhängen." 

Und sie sagten etwas, das mir bis heute als Auftrag gilt: 

„Wenn du das ehrlich meinst mit dem Dialog, wenn du uns wirklich bei der Entwicklung des 
Landes helfen willst, dann ist es besser, du gehst zurück nach Deutschland." In den 70er Jah- 
ren, Anfang der 80er Jahre war Algerien sozialistisch ausgerichtet, deshalb sagten sie: „Geh 
zurück in dein kapitalistisches Deutschland und verändere dort ungerechte Strukturen. Dann 
hilfst du uns mehr, als wenn du hier vor Ort als Entivicklungshelfer arbeitest." 

Seit 1986 versuche ich, diesem Auftrag algerischer Freunde nachzukommen. Die anfängliche 
Hoffnung nach einer schnellen Veränderung, nach einer „Revolution", hat sich leider nicht 
erfüllt. Gleich zu Anfang habe ich die Initiative „Ordensleute für den Frieden" (IOF) kennenge- 
lemt, einen freien Zusammenschluss von Ordensfrauen und -männern sowie deren Freundes- 
kreis. Jahrelang hat die IOF vor der Cruise-Missiles-Basis in Hasselbach (Hunsrück) protestiert. 
Als diese abgezogen wurden und viele Friedensgruppen dichtmachten, sind die Ordensleute 
vor die Zentrale der Deutschen Bank in Frankfurt/Main gezogen, einem anderen „Ort des 
Unheils". 

Weltweite Kontakte unserer Ordensgemeinschaften mit den Armen in der Dritten W'elt und hier 
bei uns haben uns veranlasst, auf die Tatsache aufmerksam zu machen: Ohne Gerechtigkeit für 
alle gibt es keinen Frieden. Die Deutsche Bank ist die größte und die mächtigste Geschäftsbank 
Deutschlands. Sie ist als Symbol unserer kapitalistischen Wirtschaftsordnung mächtiger als 
unsere Politiker in Bonn (und jetzt Berlin). Inzwischen merken wir, dass unsere anfängliche 
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Forderung „Schuldenstreichung für die Dritte Welt" viel zu kurz gegriffen war. Bei unseren 
monatlichen Mahnwachen mussten wir nämlich erleben, dass in unserem Rücken Hunderte 
von Drogenabhängigen aus der Taunusanlage (der Anlage vor der Deutschen Bank) verdrängt 
wurden. Dann kamen die Obdachlosen unter den Mainbrücken dran. Jetzt wird eine „Gefah- 
renabwehrverordnung" für die Einkaufsmeile „Zeil" diskutiert. 

Wir mussten feststellen: Weltweit geht die Schere zwischen den reichen und armen Nation 
immer weiter auf. Die Folgen: Hunger, Kriege, Flüchtlingsströme, Umweltzerstörung. Aber das 
gleiche spielt sich auch in Deutschland ab. In unserer eigenen Gesellschaft werden die Reichen 
immer reicher und die Armen immer ärmer und zahlreicher. Auf Schritt und Tritt ist das in 
Frankfurt und überall in Deutschland sichtbar: Übertriebener Luxus auf der einen, steigende 
Arbeitslosigkeit und Sozialabbau auf der anderen Seite. 

Wir meinen, die Ursache dieser Entwicklung liegt in einem gnadenlosen Kapitalismus, der 
durch die Verselbständigung und Globalisierung der Finanzströme der letzten Jahre noch über- 
mächtiger geworden ist. Die Bedürfnisse der Armen und der kommenden Generationen haben 
keinen Platz in diesen Unrechtsstrukturen. Unser Wirtschaftssystem geht über Leichen, welt- 
weit und bei uns. Hier wird der Mensch geopfert für ein System, in dem das Geld den höchsten 
Wert darstellt. 

Unsere Forderung nach Schuldenstreichung für die Dritte Welt ist daher einer viel umfassen- 
deren Erkenntnis gewichen: Wir brauchen eine neue Geldordnung mit Infragestellung des Zins- 
nehmens. Denn vom jetzigen Geldsystem profitieren 10% der Bevölkerung auf Kosten von 80%, 
auch in unserem Lande. Diese 10% werden ihre Privilegien aber nicht freiwillig aufgeben. Des- 
halb ist die IOF ganz allmählich und mit viel Zögern und Zaudern dazu übergegangen, neben 
den regelmäßigen Mahnwachen auch Aktionen zivilen Ungehorsams durchzuführen: Ankett- 
aktionen, Straßenblockaden, Besetzung des Foyers der Deutschen Bank. Wir sind davon über- 
zeugt, dass die „Option für die Armen" als notwendige Kehrseite der Medaille den „Aufstand 
gegen die Herren" hat. 

Das hört sich leichter an als es ist. Wie viele Ängste, Rücksichtnahmen, Vorurteile gilt es da abzu- 
bauen? Zivilcourage ist gefordert, aber oft steht man ganz alleine mit seiner Meinung und Ein- 
sicht, auch im Kloster. Unbedingt notwendig ist dann, Mitstreiterinnen und Mitstreiter zu 
suchen. Das müssen nicht gleich hundert sein. Drei oder vier genügen schon, um das Unmögli- 
che zu wagen: für die Umwelt, gegen die Atomkraft, gegen die Macht des Geldes. 

Die erste Frage in der kleinen Gruppe sollte dann nicht sein: „Wie können wir uns (noch) kun- 
diger machen über die Unrechtstrukturen?" Es geht auch nicht darum, sich selbst unangreifbar 
zu machen, nicht mehr die Umwelt zu belasten, nicht die Dritte Welt auszubeuten oder vom 
kapitalistischen Wirtschaftssystem zu profitieren. Jahrhundertelang hat es funktioniert, dass 
Mächtige in Staat und Kirche uns ein schlechtes Gewissen einreden konnten: Werde erst einmal 
ein Heiliger, bevor du anfängst, andere zu kritisieren und gerechte Strukturen einzufordem. 

Das Neue für mich bei der Initiative der Ordensleute für den Frieden ist: Ohne Einmischung in 
die Politik, ohne Kritik am Kapitalismus können wir gar nicht Heilige werden, können wir gar 
nicht Christen sein. Denn 7 x 24 Stunden in der Woche, rund um die Uhr, verspricht man uns: 
Hast du was, dann bist du was. Sonntags zwischen 10 und 11 Uhr versuchen wir, dagegen anzu- 
predigen und das Gegenteil zu behaupten: Gott liebt alle Menschen so wie sie sind und nicht 
für das, was sie leisten, produzieren und konsumieren. Damit stehen wir aber auf verlorenem 
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Posten, und wir sind als Kirche unglaubwürdig, wenn wir neben der persönlichen Anstrengung 
nicht auch strukturelle Veränderungen in Politik und Wirtschaft einfordem. 

Es geht in den kleinen Gruppen also nicht nur darum, sich immer kundiger zu machen, sondern 
sich langsam und beharrlich in den Widerstand einzuüben. Helmut, ein guter Freund, bringt 
diese Erkenntnis auf den Punkt: „Im Kopf wissen wir alle, dass es so nicht weitergehen kann. 
Die Frage ist nur, wie kriegen wir's in die Füße?" 

Widerstand scheint ein großes Wort. Trotzdem sind wir davon überzeugt, dass er geleistet wer- 
den muss in einem Unrechtssystem, 

■ das die Menschen der Dritten Welt ausbeutet; 

■ auch in unserem Land Millionen in die Arbeits- und Obdachlosigkeit treibt; 

■ die Umweit zerstört; 

■ den kommenden Generationen nur geringe Überlebenschancen lässt. 

Wir haben unsere Eltern und Großeltern gefragt: Wo habt ihr Widerstand geleistet gegen Hitler 
und die Nationalsozialisten? Die Menschen in der ehemaligen DDR fragen wir heute: Warum 
habt ihr euch nicht geweigert, an der Mauer zu schießen? Auch uns wird man einmal fragen: 
Warum habt ihr keinen Widerstand geleistet? Ihr wusstet doch: 

■ Jede Minute geben die Länder der Welt 1,8 Millionen US-Dollar für militärische Rüstung 
aus, 

■ Jede Stunde sterben 1500 Kinder an Hunger und Hungerkrankheiten 

■ Jeden Tag stirbt eine Tier- und Pflanzenart aus; 

■ Mit Ausnahme des Zweiten Weltkriegs wurden in den 90er Jahren in jeder Woche mehr 
Menschen verhaftet, gefoltert, ermordet, vertrieben oder durch repressive Regierungen 
unterdrückt als zu irgendeinem anderen Zeitpunkt der Geschichte 

■ Jeden Monat kommen durch das Weltwirtschaftssystem weiter 7,5 Milliarden US-Dollar 
Schulden zu den über 2000 Milliarden hinzu, die schon jetzt eine unerträgliche Last für die 
Menschen der Dritten Welt sind; 

■ Jedes Jahr werden über 70 000 qkm Regenwald für alle Zeiten zerstört; 

■ Jedes Jahrzehnt wird der Meeresspiegel aufgrund der allgemeinen Erwärmung der Erde 
um etwa 0,5 m steigen, was für unseren Planeten und besonders für die Küstengebiete kata- 
strophale Folgen haben wird. 

Müssen wir nicht verzweifeln angesichts dieser erdrückenden Tatsachen und resigniert mit den 
Achseln zucken? Bin ich nicht ohnmächtig gegenüber den starken Kräften und starren Struktu- 
ren der Gesellschaft? Ist es nicht Größenwahn zu glauben, dass ich als einzelner etwas ausrich- 
ten kann? 

Die Antwort: „Ich kann nichts ändern, und weil ich so ohnmächtig bin, bin ich einzelner auch 
unschuldig" folgt dem Prinzip „Alles oder nichts". Wenn ich nicht alles verändern kann, brau- 
che ich gar nichts zu versuchen. Gleichgültigkeit, Passivität und Resignation breiten sich aus. Sie 
sehen aus wie Bescheidenheit, wenn sie als Alternative zum Größenwahn dargestellt werden. 
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Oft wird die Frage auch moralisch beantwortet. „Jeder ist verpflichtet, sein Scherflein dazu bei- 
zutragen, dass sich die Gesellschaft verändert." Aber das Prinzip Moral allein kann nicht genü- 
gen, die ungeheure Anstrengung zu tragen, die wir gegenwärtig unternehmen müssen, damit 
die Menschheit eine Überlebenschance hat. Es geht nicht um „Alles oder nichts", es geht nicht 
um moralische Appelle. Es geht um eine radikale Bewusstseinsänderung. 

Heute erkennen immer mehr Menschen „was zu unserem Frieden ist". Ein neues Denken macht 
sich breit: Subjekt und Objekt können nicht voneinander getrennt werden. Aggressives Verhal- 
ten anderen gegenüber hinterlässt auch katastrophale Folgen bei mir. Es kann nicht dem einen 
wirklich gut gehen und gleichzeitig dem anderen schlecht. Mein Vater drückte das in seiner 
bäuerlichen Weisheit so aus: „Wenn es meinem Nachbarn gut geht, dann geht es mir auch gut." 

Wenn wir uns schützen wollen, müssen wir unsere Umwelt schützen, müssen wir beispiels- 
weise die Bevölkerung Afrikas schützen; 

Wenn wir gewaltsam in die Materie eingreifen, entstehen zerstörte und zerstörende Stoffe. 

Wenn wir gewaltsam in den anderen Menschen eingreifen, zerstören wir dessen und zugleich 
unsere Lebensmöglichkeiten. 

Solche neuen Lebenswünsche sind gegenwärtig in verschiedenen Formen sichtbar. Immer mehr 
Menschen suchen nach einer Verbesserung ihrer zwischenmenschlichen Beziehungen, um 
zugleich mehr Befriedigung und mehr Sicherheit als bisher zu haben. Die übermäßigen Ausga- 
ben für Rüstung und Konsum werden immer deutlicher als Ersatzbefriedigung erkannt. Die 
Folge solcher Erkenntnis ist das Anwachsen der Bedürfnisse nach menschlicher Nähe, nach klei- 
nen, überschaubaren Einheiten, nach Demokratie, die wirklich diesen Namen verdient. 

Wahres Lebendigsein ist von uns gefordert, Mut, Kreativität und Offenheit. Wenn wir erkannt 
haben „was uns zum Frieden ist", dann stellen wir uns gar nicht die Frage: „Kann ich als ein- 
zelner die Gesellschaft verändern?" Dann bleibt uns nur die eine Antwort: „Ich kann nicht alles, 
aber ich kann so viel wie ich kann, und dieses, was ich kann, wird von mir selbst und von allen 
anderen dringend gebraucht." 

Oft werde ich gefragt: „Was kommt denn nach dem Kapitalismus?" Auch in der Initiative 
Ordensleute für den Frieden wird immer wieder diskutiert: „Wir dürfen nicht nur gegen etwas 
sein. Sind wir auch für etwas?" Diese Diskussion bedrückt mich, denn wenn wir Christen keine 
Antwort haben, wer denn dann? Trotzdem antworte ich bewusst auf die obige Frage: Nach dem 
Kapitalismus kommt der Sozialismus. Auch wenn es so scheint, dass man nach dem 
Zusammenbruch des realexistierenden Sozialismus das Wort „Sozialismus" nie mehr in den 
Mund nehmen dürfe, kann ich seit der Wiedervereinigung Deutschlands das Gegenteil behaup- 
ten. 

Seit gut drei Jahren hält das Frankfurter Sozialbündnis Woche für Woche Mahnwache auf der 
Zeil „gegen Sozialabbau und Bildungsklau". Dabei hänge ich mir ein Plakat um: „Unser Wirt- 
schaftssystem geht über Leichen". Immer mehr Leute bleiben stehen, selbst Banker, die bestäti- 
gen: Ja, das habe ich am eigenen Leibe erfahren. Was, das merkt ihr erst jetzt? Ich komme mir 
dann vor wie ein kleiner Verstärker, der einer inneren Stimme, die schon tausendfach in Frank- 
furt da ist, zum Ausdruck verhilft. Denn eine innere Stimme, die außen, in den Medien, von 
Politikern, von Wirtschaftsfachleuten nie gehört wird, muss an sich selbst zweifeln und geht 
langsam ein. 
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Wie aber wird der Sozialismus aussehen? Da berufe ich mich gerne auf den irischen Schriftstel- 
ler George Bemard Shaw, der meinte: „Sozialismus ist ganz einfach zu verstehen. Dafür braucht 
man keine Theorien zu wälzen oder Marxismus zu studieren. Sozialismus ist, wenn alle Men- 
schen gleich bezahlt werden." Und jetzt gehe ich hin und verkünde: „Die Oberbürgermeisterin 
in Frankfurt darf (eigentlich) nicht mehr verdienen als die Müllarbeiter, die zweimal in der 
Woche bei uns die Mülleimer leeren. Denn sie können nicht ihre Arbeit tun ohne die Oberbür- 
germeisterin, aber letztere erst recht nicht ohne die Müllarbeiter." 

Da ich weiß, was für ein Schock das ist, auch in Kreisen, die den Kapitalismus kritisch sehen, 
versuche ich erst danach, diese Vision politisch einigermaßen verständlich zu formulieren: Wir 
brauchen eine Grundrente und eine obere Einkommensgrenze. Kein Mensch darf sich Sorgen 
machen um sein (Über)Leben. Und nicht jeder darf so viel verdienen, wie er kann und will. Nur 
in diesem Rahmen ist Moral überhaupt erst wieder möglich. Ich halte aber weiter fest, an der 
Vision, dass jeder Mensch gleich bezahlt wird. Erst dann kann er/sie das Beste aus sich machen. 
Das wäre ein Schub für die Menschheit, den wir uns noch gar nicht richtig vorstellen können. 

Trotzdem bin ich vor kurzem nachdenklich geworden, ob ich das Wort „Sozialismus" weiterhin 
benutzen soll. Prof. Mohan Razu, ev. Theologe aus Indien, kritisierte mich indirekt, als er mein- 
te: „Was wir brauchen ist eine Ideologie des Lebens und eine Theologie des Widerstands". Für 
mich ist Sozialismus eine Ideologie des Lebens, wie übrigens die Lehre Jesu auch. Nur müssen 
Sozialisten und Christen sich immer mehr einüben in den Widerstand gegen das kapitalistische 
Wirtschaftssystem, damit unser Planet Erde eine Chance für das Überleben bekommt. 
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„Ihr könnt nicht Gott dienen und dem Mammon" (Mt 6,24) 

Aktion der „Ordensleute fiir den Frieden" hei der Deutschen Bank in Frankfurt, 
Pfingsten 2000 
Foto: Manfred Prüfer 
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Der Pankower Friedenskreis - 

ein Baustein für eine Revolution ohne Gewalt 



Marianne Subkiew 

Im Stadtteil Berlin-Pankow, der durch den Bau der Mauer im Jahre 1961 vom benachbarten 
Stadtteil Wedding getrennt war, ist die evangelische Kirchengemeinde Alt-Pankow angesiedelt. 
In ihrer unmittelbaren Nachbarschaft befindet sich ein Franziskanerkloster, das 1923 gegründet 
wurde. Die dort ansässigen Franziskaner waren bis zur Wende 1989 an verschiedenen Orten der 
Stadt oder außerhalb in der Seelsorge tätig, d.h. sie betreuten keine eigene Kirchengemeinde. 
Nach der Wende entstand ein engerer Kontakt des Klosters zur evangelischen Kirchengemein- 
de Alt-Pankow. Daraus wiederum entstand der Gedanke, die wertvolle Arbeit der evangeli- 
schen Nachbargemeinde in den Jahren vor der Wende in diesem Band zur Sprache kommen zu 
lassen. 

Anfang der 80er Jahre hatte die atomare Hochrüstung in Europa ihren traurigen Höhepunkt 
erreicht. Die Fronten des Kalten Krieges hatten sich verschärft. Beide Seiten, die NATO und der 
Warschauer Pakt, rüsteten konventionell und atomar auf. Die Raketen SS 20 und Pershing 2 
standen in beiden deutschen Staaten und waren aufeinander gerichtet. Das Wettrüsten 
bestimmte die politische Diskussion und machte die Absurdität der Situation deutlich. Aber 
nicht nur außenpolitisch bestimmte die Rüstungsfrage die Diskussion. Auch innenpolitisch 
spürten die Menschen in der DDR eine zunehmende Militarisierung des Lebens. So war u.a. 
bereits 1978 für die 9. und 10. Klassen das Schulfach Sozialistische Wehrerziehung eingeführt 
worden, in dem den Schülern militärisches Wissen innerhalb eines regulären Unterrichtsfaches 
vermittelt werden sollte. 

Angesichts der Einführung des Wehrkundeunterrichts hatten beide Kirchenleitungen Einwän- 
de erhoben: 

Die Berliner Bischofskonferenz reagierte am 12.06.1978 mit einer Eingabe an die Regierung der 
DDR zur Einführung des Wehrkundeunterrichts in den 9. und 10. Klassen. Die Berliner 
Bischofskonferenz sieht „eine neue Quelle der Diffamierung für jene, die sich aus Gewissens- 
gründen nicht imstande sehen, eine solche Ausbildung mitzumachen." 

Auch die protestantische Kirche reagierte, ln einem Brief der Konferenz der Evangelischen Kir- 
chenleitungen (KKL) vom 14. 06.1978 bittet die KKL die Regierung, „dass Gewissensbedenken 
von Eltern und Schülern entsprechend dem Artikel 20 der Verfassung geachtet werden und die 
Regierung eine Benachteiligung derjenigen, die einer Beteiligung am Wehrunterricht nicht 
zuzustimmen vermögen, nicht zulässt". Gleichzeitig wurde ein Wort an die Gemeinden verab- 
schiedet, in der die KKL bedauert, dass die kirchlichen Bedenken gegen die Einführung dieses 
Faches nicht berücksichtigt wurden. Angesichts dieser Situation komme der Erziehung zum 
Frieden in den Gemeinden besondere Bedeutung zu. 

Bereits seit Jahren wurde in den Schulen u.a. mit einer Studienplatzgarantie Druck auf junge 
Männer ausgeübt, für mindestens drei Jahre Soldat der Nationalen Volksarmee zu werden. Offi- 
ziersbewerber bekamen oft trotz deutlich schlechterer schulischer Leistungen einen der sonst in 
der DDR sehr begrenzten Abiturplätze. 

Selbst in den Kindergärten stand, auch wenn sich viele Kindergärtnerinnen nicht daran hielten. 
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die Wehrerziehung auf dem Programm. Wehrerziehung war also nicht auf ein Unterrichtsfach 
beschränkt, sondern bildete das pädagogische Prinzip der sozialistischen Erziehung. 

Das Bildungs- und Erziehungswesen in der DDR wollte einen staatlichen Totalanspruch auf den 
Menschen durchsetzen. Das Geschichtsbild, das gelehrt wurde, wurde generell als ein determi- 
nierter Prozess von Klassenkämpfen definiert. So ist das Verständnis vom Menschen, von der 
Gesellschaft und ihrer politischen Ordnung die Ursache für die realen und vermeintlichen 
Bedrohungen, denen man sich gegenseitig ausgesetzt sieht. Dies führt zu gegenseitigem Mis- 
strauen bis hin zur Gesprächsverweigerung und vor allem zur Militarisierung des Lebens. 

ln dieser Situation entstand in der DDR die regierungsunabhängige, eigenständige Friedens- 
bewegung. 

Friedenskreis in der evangelischen Kirchengemeinde 
Alt-Pankow 

Als eine der ersten Gruppen in Berlin gründete sich 1981 in dem Nordberliner Stadtbezirk Pan- 
kow ein Friedenskreis. Initiiert wurde dieser Kreis von einer Gruppe von Freunden um das Ehe- 
paar Ruth und Hans Misseiwitz. Ruth Misseiwitz war seit dem Sommer 1981 Pastorin in der 
evangelischen Kirchengemeinde Alt-Pankow. 

Nach einem Gemeindetag in der Kirche Alt-Pankow am 24.10. 1981, der unter dem Thema „Für 
den Frieden - gegen Todsicherheit" stand, nahmen einige der Besucher gern das Angebot war, 
sich in Zukunft regelmäßig zu treffen und über Friedens- und Abrüstungsfragen intensiver 
nachzudenken. Bereits einen Monat später, am 27.11.1981, kamen im Gemeindehaus in der 
Hadlichstraße 2 etwa 50 Menschen zusammen. Damit war der Pankower Friedenskreis gegrün- 
det. Nun mussten Arbeits- und Organisationsformen entwickelt werden, die einerseits den ver- 
schiedenen inhaltlichen Interessen der Teilnehmer entsprachen, andererseits aber auch Grup- 
pen schufen, in denen zahlenmäßig ein thematisches Arbeiten möglich war. Wichtigste Arbeits- 
gruppen - die sich meist in den Wohnungen der Teilnehmer trafen - waren neben den Kreisen, 
die sich unter anderem mit Rüstung und Ökologie, gewaltfreier Kindererziehung und der Ent- 
wicklung alternativer Lebensformen befassten, die beiden Bibelkreise. 

In den Bibelkreisen wurden gemeinsam biblische Texte gelesen und versucht, diese mit den 
eigenen Lebensumständen in Verbindung zu bringen. Gerade dabei zeigte sich, dass politische 
Theologie nie außerhalb einer Situation entsteht, sondern immer auf einen Kontext bezogen ist 
und sich im Gespräch mit den Betroffenen in einem bestimmten gesellschaftlichen Umfeld ent- 
wickelt und artikuliert, ln den Bibelkreisen fanden Christen und Nicht-Christen einen neuen 
bzw. einen ersten Zugang zur biblischen Botschaft. Die Bibelkreise wurden als das integrieren- 
de Zentrum des Friedenskreises verstanden. In dieser Einschätzung sind sich interessanterweise 
die Christen und die Nichtchristen einig. Einer der beiden damals entstandenen Bibelkreise 
existiert heute - 20 Jahre später - immer noch. 

Der Pankower Friedenskreis verstand sich von Anfang an als ein Kreis der christlichen Gemein- 
de. Das politische Engagement und der christliche Glaube bedingten einander und bildeten für 
die in dem Kreis engagierten Christen eine Einheit. Davon zeugt bereits der erste Text des Krei- 
ses von 1981, der als eine Art Grundlegung der Arbeit bezeichnen werden kann, ln den Überle- 
gungen zur Arbeit des Friedenskreises’ in der Gemeinde heisst es : 
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„Was heisst Frieden? Ist Frieden nicht nur relative Bedingung, ein Gegenstand von Vorurtei- 
len und Einstellungen? 

Für einen Christen bedeutet Frieden nicht bloß die Abuvscnheit von Krieg. Das Wort „ Scha - 
lom", wie es in der Bibel gebraucht wird, umfasst die Gesamtlmt des menschlichen Lebens in 
einer Gemeinschaß. Dieser Frieden heisst eine Verheißung und bedeutet Befreiung von allen 
unmenschlichen Kräßen, die das Aufblühen des Individuums und der Gemeinschaft verhin- 
dert!. Dieser Frieden meint also mehr als Nicht-Krieg, sondern schließt Freiheit und Gerech- 
tigkeit ein. Christus hat uns den FVeg dieses Friedens gewiesen, indem er ihn selbst gegangen 
ist. Die Sehnsucht nach diesem Frieden schöpft ihre Kraft aus unserem Glauben, in seine Nach 
folge berufen zu sein... Der im Evangelium begründete Friedensauftrag verlangt von uns als 
Christen und Bürger eine nüchterne Prüfung dessen, was in der gegenioärtigen Weltsituation 
Spannungen abbaut, Vertrauen fördert und dem Frieden dient.’'’ 

Damit werden die Wurzeln, in denen das friedensethische Engagement begründet ist, mit the- 
ologischen Termini beschrieben. Die Begriffe wie Schalom, Verheißung, Befreiung, Freiheit und 
Gerechtigkeit, die später in den Texten der Ökumenischen Versammlung eine zentrale Rolle 
spielen, beschreiben bereits in diesem frühen Text des Pankower Friedenskreises die theologi- 
sche Grundlegung. 

Allerdings war diese Grundlegung nicht exklusiv gemeint, und so war dieser Kreis von Anfang 
an ökumenisch in seiner Zusammensetzung, und er war auch immer offen für Nicht-Christin- 
nen und Nicht-Christen. 

Bald entstanden innerhalb des Kreises Formen gelebten christlichen Glaubens, durch die der 
einladende Charakter der befreienden Botschaft gegenüber den nichtchristlichen Menschen 
betont wurde. So wurde jeder so genannte offene Freitag, das monatliche Treffen aller inzwi- 
schen entstandenen Arbeitsgruppen, mit einer Andacht eröffnet. Diese konnte von jedem Frie- 
denskreismitglied gestaltet werden. 7 

Die Andachten waren inhaltlich von einem biblischen Text bestimmt, der in den aktuell politi- 
schen Kontext gestellt wurde. Themen waren u.a. die biblische Friedensbotschaft und die Auf- 
rüstung, das christliche Menschenbild und die sozialistische Erziehung, Gottes Schöpfung und 
das Waldsterben im Erzgebirge, die 10 Gebote und der Wehrdienst, das neue Testament - ein 
Dokument der Friedensbewegung usw. 

Außerdem wurden in öffentlichen Fürbitten sowohl im Friedenskreis als auch in der Kirche der 
Menschen gedacht, die wegen ihres Engagements für den Frieden Nachteile erduldeten. Es 
wurde z. B. auch für Menschen gebetet, die wegen „versuchter Republikflucht" in Haft waren. 
Dies registrierte das Ministerium für Staatssicherheit (MfS) genauester^ und unterschied akri- 
bisch zwischen „negativen" Fürbitten und solchen, die „einen progressiven Charakter oder rein 
religiös, karitativ bzw. ohne operative Relevanz waren." (BStU, OV „Virus" Bd. 3, Blatt 162) 

In regelmäßigen Abständen bereitete der Friedenskreis Gottesdienste in der Pankower Kirche 
vor. Damit ging der Kreis mit seinen Anliegen sozusagen auf den Markt zu den Menschen, denn 
dort steht die Kirche. Es war immer ein Anliegen der Arbeit, den Kontakt zu den Pankowern zu 
suchen. So war beim jährlich stattfindenden „Fest an der Panke" die Kirche den ganzen Tag 
geöffnet und es wurden Gesprächsangebote für mehr oder weniger zufällig hereinschauende 
Besucher gemacht. 
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Neben den Gottesdiensten wurden Tischgemeinschaften gefeiert, eine an das Agapemahl ange- 
lehnte Form des Abendmahls. Ein Teilnehmer erinnert sich: 

„ Wir haben aufsehr archaische Weise das Abendmahl gefeiert, vielleicht so wie man es sich vor- 
stellt, mit langem Tisch in der Kirche und Rohvein und wir haben das Brot gebrochen und 
haben uns unterhalten und liturgische Nächte gefeiert und ich habe plötzlich gemerkt, dass Kir- 
che wieder leben kann. Wir haben Lieder miteinander gesungen - es gibt ja heute kaum noch 
eine politische Bewegung, die Lieder singt - oder die offenen Fürbitten in den Gottesdiensten, 
wo Menschen sich geöffnet haben und von ihren Sorgen, Ängsten und auch Hoffnungen berich 
teten." 

Alte christliche Traditionen wie die des Fastens belebte der Friedenskreis für sich neu. So faste- 
te 1983 während der Friedensdekade eine kleine Gruppe für den Frieden. Ihre Motivation für 
diese Aktion verdeutlichten sie in einem kleinen Text. 

„Mit Entsetzen haben wir vernommen, dass Maßrudimen eingeleitet werden, auf dem Boden 
der DDR Atomraketen zu stationieren. Das bedeutet im „Ernstfall“ das Todesurteil für die 
gesamte Bevölkerung der DDR. Auch wenn diese Gegenmaßnahmen als Antwort auf die Sta- 
tionierung der atomaren Erstschlagswaffen Pershing 2 und Cruise Missiles in Westeuropa 
gedacht sind, verlieren sie dadurch nicht an Gefährlichkeit: Die Sicherheit in Europa wird 
wesentlich geringer und damit die Wahrscheinlichkeit eines unseren Kontinent vernichtenden 
Krieges größer. 

Wir wollen miteinander und mit Dir darüber nachdenken, wie wir mit dieser neuen Situation 
fertig werden und was wir tun müssen, damit diese Raketen doch nicht stationiert werden. 
Wir wollen miteinander und mit Dir fasten, als Zeichen unseres Protestes gegen Atomraketen 
in West und Ost, aber auch ah Zeichen für unsere Schuld, dass ivir nicht mehr getan haben, 
eine Stationierung von Atomraketen in Europa zu verhindern. 

Wir wollen miteinander und mit Dir beten und Gott bitten, das Unheil von uns abzuwenden 
und uns Kraft und Mut geben, uns weiter für den Frieden einzusetzen. 

Wir wollen aber auch miteinander und mit Dir leben: 

Denn das Leben muss stärker sein als der Tod. 

Wir wollen aber auch darüber nachdenken, ivas wir tun müssen, ivenn es doch zur Stationie- 
rung von Raketen in West und Ost kommt 

Wir wollen gemeinsam unseren Tagesablauf gestalten, miteinander diskutieren, argumentie- 
ren, spielen, singen, meditieren, schweigen und beten." 1 

Einer der Initiatoren legte seit dieser Aktion zwei Jahre lang jeden Mittwoch einen Fastentag ein. 
Das war für die Mitarbeiter in dem DDR-Institut, in dem er damals arbeitete, eine völlig unbe- 
kannte Dimension gelebten Glaubens. Der Initiator ist sich sicher, dass er mit diesem Fasten 
mehr Menschen erreicht hat, als wenn er seinen Kollegen berichtet hätte, was im Friedenskreis 
gerade für eine Aktion geplant oder durchgeführt wird. Dass jemand einen ganzen Tag nichts 
isst um des Friedens willen, machte die Kollegen nachdenklich. Manches gute Gespräch entwi- 
ckelte sich aus dieser stillen eindrücklichen Aktion. 

Friedenskreis und konziliarer Prozess 

Konsequenter Ausdruck der Verbindung zwischen christlichem Glauben und politischem 
Engagement war die Beteiligung des Pankower Friedenskreises am konziliaren Prozess für 
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Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schöpfung, der 1983 von dem ökumenischen Rat 
der Kirchen (ÖRK) ins Leben gerufen und von Carl Friedrich von Weizsäcker 1985 mit seinem 
Aufruf auf dem 21. Evangelischen Kirchentag zu einem „Konzil des Friedens" aufgenommen 
worden war. 

Der Dresdener Stadt-Ökumenekreis nahm 1986 die Idee auf und bat die Kirchen in der DDR im 
Vorfeld der europäischen Versammlung 1989 und einer Weltkonvokation 1990 eine Ökumeni- 
sche Versammlung der Christen für Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schöpfung ein- 
zuberufen. Die Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen (ACK) nahm diesen Vorschlag auf 
und berief eine Vorbereitungsgruppe. Am 1. 12. 1987 beschloss die Berliner Bischofskonferenz 
die Teilnahme der Römisch-Katholischen Kirche an der ÖkumenischenVersammlung. Mit dem 
Aufruf „Eine Hoffnung lernt gehen" im Oktober 1987 wurden die Gemeinden aufgefordert, sich 
an der ökumenischen Versammlung zu beteiligen. Innerhalb weniger Monate, bis Januar 1988, 
gingen rund 10.000 Vorschläge zu den Themenschwerpunkten Gerechtigkeit, Frieden und 
Bewahrung der Schöpfung von einzelnen, Gruppen und Gemeinden beim Dresdner Sekretariat 
der ÖV ein. Die „Zeugnisse der Betroffenheit", die während des ersten Treffens der 150 Dele- 
gierten in Dresden im Februar 1988 verlesen wurden, spiegeln die gespannte Situation, das 
Bedürfnis nach Information und die Sehnsucht nach öffentlichem, ehrlichem Reden wider. 

Diese erste Sitzung fand unmittelbar nach den Verhaftungen und Ausweisungen von Bürger- 
rechtlem im Zusammenhang mit der Berliner Luxemburg-Liebknecht-Demonstration statt. Zu 
den Ausgewiesenen gehörte auch Vera Wollenberger', bis 1986 aktives Mitglied im Pankower 
Friedenskreis. Im Oktober 1988 wurden auf der 2. Vollversammlung in Magdeburg, die zeit- 
gleich mit einer Demonstration für die Pressefreiheit am 10. Oktober in Berlin stattfand und auf 
der über 80 Personen festgenommen wurden, Texte vorgelegt, die wiederum den Gemeinden 
mit der Bitte um Stellungnahme zugesandt wurden. Wieder kommen rund 14000 Vorschläge 
zurück, die von den einzelnen Arbeitsgruppen in die Textentwürfe eingearbeitet wurden. Im 
April 1988 schließlich wurden die zwölf Ergebnistexte mit der erforderlichen Zweidrittel Mehr- 
heit von der ÖV angenommen. 

Mit Pastorin Ruth Misseiwitz als Delegierte der Berlin-Brandenburgischen Evangelischen Kir- 
che (BBEK) hatte der Pankower Friedenskreis eine Vertreterin in der Ökumenischen Versamm- 
lung. Frau Misseiwitz war Mitglied der Arbeitsgruppe „Mehr Gerechtigkeit in der DDR - unse- 
re Aufgabe, unsere Erwartung" . 

Der Text dieser Arbeitsgruppe „Mehr Gerechtigkeit in der DDR" war sowohl politisch als auch 
kirchenpolitisch der brisanteste Text, da er am deutlichsten die Situation in der DDR und die alle 
Lebensbereiche umfassende Unfreiheit, unter der die Menschen litten, benannte. 

So schrieben die Verfasser: 

„Es fehlt in der DDR weithin an Ehrlichkeit und Wahrhaftigkeit. Weil vom Bürger erwartet 
wird, dass er sagt, was man hören will, hat er sich daran gewöhnt, etwas Anderes zu sagen, als 
er denkt, und anders zu handeln, als es seinen Überzeugungen entspricht. Es fehlt in der DDR 
die volle Rechtssicherheit ... Jugendliche werden oft ... als störend betrachtet, mitunter sogar 
kriminalisiert." 18 

Heute gilt dieser Text als der eigentliche politische Durchbruch, ln vielen Programmen und Sta- 
tuten der im Herbst 1989 gegründeten Parteien oder Bürgerbewegungen lassen sich Bezüge zu 
dem Text „Mehr Gerechtigkeit in der DDR" feststellen." 
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Der Pankower Friedenskreis wandte sich mit zwei Eingaben an die ökumenische Versamm- 
lung: 

Die erste Eingabe problematisierte unter der Überschrift „Das herrschende Fortschrittsdenken 
und der Aufruf zur Nachfolge Jesu" l; das die Welt beherrschende Denken, dass mit Umwelt- 
zerstörung, Enthumanisierung und Entsozialisierung einhergehe. Es wird die Frage gestellt, wie 
sich die vorherrschende und übliche Theologie zu diesem Fortschrittsdenken verhält. 

„Bleibt die theologische Kritik, wie sie ja mittlerweile zum Normalbestand von Predigten 
gehört, nicht lediglich ein rationaler Appell, der aber nicht erfahrbar ist und nicht gelebt wird? 

Können wir Qiristen reinen Gewissens leiden an ‘dieser Welt', wenn wir uns weigern wahr- 
zunehmen, welchen Anteil der zu Fortschrittsideologie verkommene christliche Glaube und 
seine Wertmaßstäbe an den so unerträglichen Zuständen von 'Frieden'. 

' Gerechtigkeit und Bewahrung der Schöpfung' hatte und immer weiter hat? Müssen wir uns 
nicht zuerst einmal als Mitverursacher bekennen ? Und das nicht als der Einzelne, der sich bit- 
teschön schuldig fühlen soll, sondern dass wir mit Schmerzen erkennen werden, wie unser 
Erlöser Qiristus immer wieder zur Rechtfertigung missbraucht wurde und wird ... 

Das ist, sehr zugespitzt formuliert, im Grunde aber die Sehnsucht nach der prophetischen 
Dimension unseres Glaubens- 

Weiche verschütteten Dimensionen unseres Glaubens und der Theologie müssten wir wieder- 
finden, damit unser konziliarer kVeg nicht in den Methoden und Zielen gewohnten Denkens, 
Glaubims und Handelns verbleibt, sondern uns allen Rat- und Rastlosen Glaubensinhalte, 
'Werte' und 'Maßstäbe' Zuwachsen läßt, die aus der materiell - technischen Eindimensionalität 
unseres Seins herausführen können?" 

Ein zweiter Text, ebenfalls 1988 verfasst und an die ökumenische Versammlung adressiert, 
stellt die Frage nach einer glaubhaften Gestalt der Kirche. Auch dieser Text weist auf die Not- 
wendigkeit hin, christliches Zeugnis mit glaubhaftem Leben zu verbinden. Erklärungen und 
Appelle blieben abstrakt und beliebig, solange sie nicht praktische Impulse der Veränderung, 
Formen lebendigen Zeugnisses der Erneuerung einschlössen. 

„Wir glauben, dass ein christlicher Beitrag zur Überwindung der Bedrohungen gerade in der 
Wiederentdeckung und Neubegründung jener sozialen und spirituellen Dimension des Lebens 
liegen muss, die dem eindimensionalen ökonomischen Menschen genommen wurde, die dem 
Menschen wieder Anteil gibt an ganzheitlicher Würde, Annahme und Wissen. Statt der Über- 
forderung des einzelnen Gewissens oder Wissens in der Beioertung der Situation brauchen wir 
Sozialformen der Anteilnahme und der Verbindlichkeit, in denen Verantwortlichkeit und Han- 
deln eingeübt und ausgehalten werden kann." 

Der Pankower Friedenskreis sah die Kirche als einen Ort an, an dem Lebensformen für eine 
Uberlebensfähige Welt ausprobiert und eingeübt werden können. Dazu gehören Toleranz und 
Konfliktbewältigung, Freiheit und Verantwortung. Diese Aufgabe, Kirche zu begreifen als einen 
Ort des Engagements für die Welt und der Befreiung von Fesseln, in die uns der jeweils eigene 
gesellschaftliche Kontext stellt, unterscheidet sich aber in einem wesentlichen Moment von poli- 
tischen Bewegungen und Gruppierungen gleichen Zieles. 
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Zur Sozialität christlichen Glaubens gehört nicht nur Kommunikation, sondern auch Kontem- 
plation, nicht nur Handeln und Aktion, sondern auch Reflexion, Besinnung und Gebet, eine 
Haltung, die menschlicher Eigenmächtigkeit und Eigennutz keinen Raum gibt. 

Die Reflexion der Fragen des Friedens in einem solchen Kontext, wie er im Pankower Friedens- 
kreis gelebt wurde, war nicht singulär, sondern sie war bereits Ende der 80er Jahre durch die 
alljährlich stattfindende Friedensdekade Praxis in vielen Gemeinden und Gruppen der DDR 
geworden. Alle diese „Bausteine" gehörten zum Fundament für die Glaubwürdigkeit des Slo- 
gans der Sicherheitspartnerschaft zwischen Polizei und Bürgerrechtsgruppen im Herbst 1989: 
„KEINE GEWALT!" 



Der Pankmvr Friedenskreis 
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„Wir wollen das Leben 
selbst in die Hand nehmen." 

Die Bewegung „Frauen für Frauen" auf den Philippinen 

Marie Teresita Bravo SFIC 



Ziele 

Die Bewegung „Frauen für Frauen" sollte nicht als eine Form von weiblichem Chauvinismus 
gedeutet werden. Die Bewegung ist vielmehr der Ausdruck für ein allgemeines geistliches Band, 
das uns Frauen verbindet, um uns Autorität zu verschaffen. Wir kämpfen gemeinsam für eine 
bessere Lebensqualität und stehen gemeinsam auf gegen Ausbeutung, Unterdrückung und Aus- 
grenzung. Wir bestärken uns in Körper, Verstand, Herz und Geist gegenseitig, uns auf einen Pro- 
zess der Befreiung einzulassen, weil wir anerkennen, wie sehr wir in unserem kulturellen Selbst- 
verständnis als Frauen gebrochen sind und dass wir einer grundlegenden Heilung bedürfen. 

„Frauen für Frauen" versteht sich auch als eine Strategie, die eine Allianz mit dem Kampf des 
philippinischen Volkes eingeht, um die philippinische Gesellschaft zu einer echten, unabhän- 
gigen Demokratie umzubauen, die einen zukunftsfähigen wirtschaftlichen Wohlstand für alle 
erwirtschaftet. Die Befreiung der Frauen hängt daran, dass diese Vision Realität wird. 

Die Bewegung „Frauen für Frauen" will darüberhinaus auch feiern, was wir sind ... Gebärerin- 
nen des Lebens, Spenderinnen des Lebens, Ernährerinnen des Lebens. Wir feiern unsere Lei- 
denschaft für Leben und Wohlergehen. Schwester Suzanne Mayer, vom Orden des Unbefleck- 
ten Herzens Mariens, schreibt in ihrem Buch „Celebrating the Woman You Are": „Ich feiere das 
Frausein - die Frau, von der ich glaube, dass sie möglich ist, die Frau, die vor einem Horizont 
von Möglichkeiten steht." 

Die philippinischen Frauen werden in doppelter Hinsicht glorifiziert. Zunächst werden wir als 
die „befreitesten" Frauen Asiens in bezug auf Redefreiheit, Mobilität, soziale Funktion, religiö- 
se Ausrichtung, politische Überzeugung betrachtet. Und zweitens, gilt die philippinische 
Gesellschaft als matriarchalische Gesellschaft, in der den Frauen eine herausragende Rolle zuer- 
kannt wird. 

Wahrheit und Mythos charakterisieren beide Aspekte. Der erste gilt nur für eine besondere klei- 
ne Gruppe von Frauen in der philippinischen Gesellschaft. Sie haben eine gute Bildung, sie 
haben einen guten Beruf, sie sind selbstbewusst. Sie stehen in vorderster Front als Verfechterin- 
nen von Frieden und Gerechtigkeit. Sie sind in der Lage, für ihre Rechte einzutreten, ihre Sor- 
gen zu artikulieren und ihre Sache zu verfechten. Aber die Mehrheit unserer Frauen sind in 
ihren Möglichkeiten nicht geschult. Die Armut hat ihnen den Zugang zu Bildung, Gesund- 
heitsdiensten und anderen Grunddienstleistungen verwehrt. Sie schweigen, sind unsichtbar 
oder leben im Dunkeln. 

Der zweite Aspekt soll uns in dem Glauben wiegen, dass die Frauen den Ton angeben. Diese 
Tendenz verschleiert die Unterwerfung der Frauen, indem sie den Anschein vermittelt, sie hät- 
ten das Sagen. Das stimmt in einer „Macho" -Welt, einem gut funktionierenden Patriarchat, 
allerdings nicht. 
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Die Frauen stellen die Hälfte der philippinischen Bevölkerung und machen demnach auch die 
Hälfte der unterdrückten und ausgebeuteten Gruppen und Klassen der Gesellschaft aus. Die 
Unterdrückung von Frauen spiegelt ein zutiefst oppressives System gesellschaftlicher Bezie- 
hungen wieder. Der Status der philippinischen Frauen wird von drei Faktoren bestimmt: 

* vom biologisch determinierten Unterschied zwischen Mann und Frau 

■ vom Syndrom „die Frau gehört ins Haus", das dazu dient, die Trennung der Funktionen 
von Produktion und Reproduktion zwischen Männern und Frauen aufrechtzuerhalten, 

■ und von der Vorstellung, die Doppelbelastung sei der Frau nicht zuzumuten.Diese Vor- 
stellung unterminiert die produktive Mitwirkung der Frauen ausserhalb der Familie und 
degradiert die Frauen zu Hilfsarbeiterinnen für die Männer. 

Diese drei Faktoren sind entscheidend für ein frauenfeindliches Verhalten und für die Dis- 
kriminierung von Frauen; sie prägen eine patriarchale, von männlicher Autorität gekenn- 
zeichnete gesellschaftliche Struktur, und sind die Basis für eine androzentrische Perspektive, die 
den Mann zur Norm macht. 

Gesellschaftliche Lage 

Bei näherer Betrachtung der allgemeinen Situation erkennt man, dass die philippinischen Frau- 
en zu Hause eine relative Macht ausüben, indem sie das wirtschaftliche Leben des Haushalts 
organisieren, aber diese Macht ist auf die Überlebensbedürfnisse beschränkt. Die Frauen müs- 
sen aus wirtschaftlichen Gründen außerhalb des Hauses eine Arbeit finden, wenn sie können. 
Viele Frauen arbeiten als Hausangestellte, als Kinderbetreuerinnen, als Unterhalterinnen/Pro- 
stituierte, als Vertragsarbeiterinnen im Ausland oder gehen femvermittelte Ehen ein. Im großen 
und ganzen hängen die Frauen in ihren Orientierungen, Entscheidungen und in ihrer Bewe- 
gungsfreiheit von den Männern ab. 

ln der Familie sind Frauen und Kinder häufig die Opfer häuslicher Gewalt. Die Ehemänner sind 
gewöhnlich in diesen Fällen die Täter. Häusliche Gewalt wird oft als eine Privatangelegenheit 
behandelt. Deshalb ist es schwierig, Statistiken zu erheben oder Gesetze gegen die häusliche 
Gewalt zu erlassen. 

Am Arbeitsplatz werden die Frauen in der Regel als letzte eingestellt und als erste entlassen. Sie 
sind zügelloser sexueller Belästigung ausgesetzt, so zum Beispiel, sich entweder hinzulegen 
oder entlassen zu werden. Ein hoher Anteil der Frauen in ländlichen Gebieten gehört zur Kate- 
gorie der unbezahlten Arbeiterinnen. Sie helfen auf dem Feld und auf den Bauernhöfen ohne 
jedes Entgelt. Hausarbeiten werden nicht bezahlt. Eine spezielle Gesetzgebung, durch die Frau- 
en auch für ihre Kinderbetreuungsfunktionen belohnt w'erden sollten, hat sich ironischerweise 
zu ihrem Nachteil ausgewirkt. Die Arbeitgeber vermeiden es, verheiratete Frauen einzustellen, 
weil sie - wie die Arbeitsgesetzgebung vorschreibt - Mutterschaftsgeld bezahlen, Beschränkun- 
gen für die Nachtarbeit hinnehmen müssen und fürchten, Kinderbetreuung einrichten zu müs- 
sen. Diese Unannehmlichkeiten möchten die Arbeitgeber nicht eingehen. Die Mitwirkung von 
Frauen in Gewerkschaften und ähnlichen Aktivitäten ist wegen der Schwangerschaft begrenzt. 
Führungsrollen vertragen keinen Mutterschaftsurlaub. 

Die Feminisierung der Migration begann in den achtziger Jahren. Migrantinnen tragen durch 
Geld-Überweisungen in hohem Maße zur philippinischen Wirtschaft und zur Linderung der 
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Armut in den ländlichen und städtischen Haushalten bei, aber die Probleme, denen sie sich 
gegenübersehen, sind enorm, z.B. Ausbeutung, sexuelle Belästigung / Mißbrauch, mangelnde 
Absicherung, Zerstörung von Ehe und Familie, Vernachlässigung durch die Regierung usw. 

Die Massenmedien verstärken die verkaufsträchtigen Stereotypen, indem sie Jugend, Schönheit 
und Sex-Appeal der Frauen unterstreichen. Weibliche Körper zieren die Titelseiten der Zeit- 
schriften; dürftig bekleidete Schauspielerinnen hüpfen über die Fernsehbildschirme,- unter 
Missachtung ihrer intellektuellen Fähigkeiten. Sexfilme haben die körperliche Gewalt gegenü- 
ber Frauen in die Höhe schnellen lassen. Den Frauen wird weissgemacht, sie müssten sich 
darum kümmern, physisch attraktiv zu sein, und zwar bis zu dem Punkt, dass sie sogar den 
Sinn für Anstand verlieren. Die Werbung vermittelt eindeutig den Eindruck, dass der Preis für 
die Attraktivität das alles rechtfertigt. 

Frauen, die sich in der Politik erfolgreich um hohe Ämter bemühen, gehören politisch etablier- 
ten Familien an. Dass Frauen stets in den höchsten Positionen vertreten sind, ist aber keine blei- 
bende Errungenschaft, da Männer weiterhin das Kabinett und die obersten Entscheidungsorga- 
ne in der Bürokratie dominieren. Der Öffentliche Dienst wird normalerweise von Frauen geleis- 
tet, aber in den Führungspositionen sitzen die Männer. 

ln der Kirche sind die Frauen Opfer einer patriarchalischen Theologie und klerikaler Vorherr- 
schaft. Sie sind von der kirchlichen Entscheidungsgewalt ausgeschlossen; dieses Recht ist den 
klerikalen Eliten Vorbehalten. Sie gelten lediglich als Empfängerinnen der kirchlichen Dienst- 
leistung oder werden als Helferinnen „glorifiziert"; sie dürfen Gewänder reinigen und nähen, 
sie dürfen vcaschen oder ministrieren. Progressive Ordensfrauen versuchen, das kapitalistische 
Modell der Kirche wieder neu zu orientieren an der Gemeinschaft gleichberechtigter Jüngerin- 
nen und Jüngern. Sie appellieren dringend an die kirchlichen Amtsträger, kollektiv zu den sozi- 
alen Problemen unseres Landes Stellung zu nehmen und sich für Gerechtigkeit und Frieden ein- 
zusetzen. 

Erfahrungen 

Die Frauen, mit denen ich in der Bewegung für den Wandel zusammengearbeitet habe, kamen 
aus allen Kreisen und aus allen Schichten, die meisten waren Lehrerinnen und Ordensfrauen. 
Ausbeutung, Unterdrückung und Ausgrenzung hatten bei uns allen ein Klima der Angst und 
Verletzlichkeit entstehen lassen. Was uns zusammen brachte, war das gemeinsame Anliegen, 
war der Erfahrungsaustausch und eine kollektive Hoffnung Die Unterschiede von Klasse, Rang 
oder Bekenntnis spielten in der Bewegung keine Rolle. 

Gemeinsam waren wir entschlossen, das traditionelle Konzept zu verändern, nach dem das 
individuelle Selbstwertgefühl der Frau dem Manne untergeordnet sei. Wir wollten Familien so 
gestalten, dass von der Hausarbeit bis zum Broterwerb und dem öffentlichen Engagement die 
gesamte Verantwortung der Elternschaft geteilt werde. Wir wollten das Milieu gründlich ver- 
ändern, das Frauen diskriminiert. Wir wollten das Wirtschaftssystem so beeinflussen, dass 
Männern und Frauen ein gleichberechtigter Zugang zu allen Produktionsbereichen offensteht. 
Wir wollten die Gleichstellung und die Entfaltung der Frauen in der Gesetzgebung verankern. 
Wir wollten Frauen ermächtigen, voll verantwortlich in den politischen und religiösen Struktu- 
ren und Prozessen mitzuwirken. 
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Diese monumentalen Ziele haben uns fähig gemacht, wenigstens einige Programme und Stra- 
tegien zu entwickeln und sie soweit wie möglich zu verwirklichen. 

■ Durch Bildung, Ausbildung und Entwicklung von Organisationen orientierten wir Frauen 
in Menschenrechtsfragen und gaben ihnen Instrumente an die Hand, die Forderungen von 
Frauen auch zu verteidigen, ln diesem Bildungsprozess trainierten wir die Sensibilität der 
Frauen und befassten uns in einzelnen Ausbildungsabschnitten auch mit den Auswirkun- 
gen von Kolonialismus und Religion auf das Leben der Frauen. 

■ Forschung, Dokumentation und Publikation befaßten sich mit den Verletzungen von Frau- 
enrechten, mit der Gewalt gegen Frauen sowie mit den Strategien, diesen entgegenzuwir- 
ken. Die Informationen wurden veröffentlicht, um das Bewusstsein zu stärken und Unter- 
stützungsgruppen zu bilden. 

■ Netzwerk- Arbeit, politische Lobby-Arbeit und Kampagnen dienten dazu, auf die Forderun- 
gen der Frauen aufmerksam zu machen und die weiblichen Opfer von sexueller Ausbeutung 
oder Unterdrückungspraktiken zu unterstützen. Wir nahmen an Konferenzen über Men- 
schenrechte auf lokaler, nationaler und internationaler Ebene teil, um Verbindungen zu 
anderen ähnlichen Organisationen herzustellen und solidarisches Handeln zu ermöglichen. 

Außerdem konnten wir weiblichen Opfern in kritischen Übergangsperioden bestimmte Dienste 

anbieten, indem wir ihnen beim Lebensunterhalt behilflich waren, sie finanziell unterstützten 

oder sie an spezielle Zentren weiterverwiesen. 

Folgende Bewegungen und Organisationen sind unter anderen entstanden: 

■ MAKIBAKA (Kilusan ng Bagong Kababaihan) entstand während des „First Quarter 
Storm"; die Bewegung widmete sich in erster Linie der nationalen Unabhängigkeit und in 
zweiter Linie der Emanzipation der Frauen. 

■ SPKP (Samahang Progresibo ng mga Kababaihang Piiipino), setzte sich aus Arbeiterinnen 
und Bäuerinnen zusammen und befaßte sich mit ihren Arbeitsrechten. 

■ NOW, die Nationale Frauenorganisation, schulte Frauen für organisatorische und parla- 
mentarische Verfahren, um sie am politischen, sozio-kulturellen und wirtschaftlichen 
Wachstum zu beteiligen. 

* CWP (Besorgte Frauen der Philippinen) diente vor allem politischen Aktionsformen. Sie 
stellte Verbindungen zu anderen Gruppen her, um Prostitution, Wahlbetrug, nukleare 
Bedrohung, Verbrauchertäuschung, Lehrerausbeutung und Menschenrechtsverletzungen 
anzuprangem. 

■ P1L1PINA (Kilusan ng mga Kababihang Piiipino) entwickelte Pilotprojekte für den Lebens- 
unterhalt von Frauen besonders in wirtschaftlich schwachen Gebieten 

■ SAMAKANA (Samahan ng Makabagong Kababaihang Nagkakaisa) startete Unterstüt- 
zungsprogramme, zum Beispiel Kinderbetreuung. 

■ AWARE (Frauenallianz für Aktionen zur Versöhnung), eine exklusive Gruppe von 
Geschäftsfrauen, Unternehmerinnen, Lehrerinnen und engagierten Hausfrauen stellte Ver- 
bindungen zu Organisationen her, die Analysen und Informationen für bestimmte Pro- 
blembereiche benötigten, und half, Projekte auf die Beine zu stellen. 
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Es gab noch weitere Organisationen. Auch wir Ordensfrauen haben uns organisiert, um unsere 
eigenen Fragen anzugehen. 

Diese Organisationen deckten ein breites Spektrum ab, von unzähligen Frauen an der Basis 
(Bäuerinnen, Arbeiterinnen, armen Stadtfrauen) bis hin zu den großen Gruppen von Lehrerin- 
nen, Unternehmerinnen, Geschäftsfrauen, Journalistinnen und Ordensfrauen. Sie haben nicht 
nur Frauenfragen behandelt, sondern sich mit gesellschaftlichen, wirtschaftlichen, politischen 
und religiösen Problemen befasst. 

Der Kampf der Frauen war nicht hoffnungslos. Unterkünfte für mißhandelte Frauen wurden 
gebaut, Kinderbetreuung für berufstätige Mütter und Krisenzentren eingerichtet. 

Es gab Fortschritte auf den Gebieten Bildung, Gesundheit, Arbeit, sogar Leitung, Management 
usw. Immer mehr Frauen beteiligen sich aktiv in der Politik. Frauen bekleiden hohe Staatsäm- 
ter in der Exekutive, der Legislative und der Judikative. Gesetze zugunsten der Frauen wurden 
verabschiedet, so z.B. das Familiengesetzbuch von 1987, in dem die Rechte der Frauen in der 
Familie festgelegt sind. Das Gesetz der Republik 7192 über Frauen in der Entwicklung und beim Auf- 
bau der Nation erkennt Frauen als gleichberechtigte Partner für den Aufbau der Nation an und 
stellt die fundamentale Gleichberechtigung von Mann und Frau vor dem Gesetz fest. Das Gesetz 
der Republik 7777 richtet sich gegen sexuelle Belästigung, und das Anti-Vergewaltigungsgesetz 
hat die Definition der Vergewaltigung ausgeweitet. Vergewaltigung ist seitdem nicht mehr nur 
ein Verbrechen gegen die Keuschheit, sondern ein Verbrechen gegen die Person; Vergewalti- 
gung ist auch nicht mehr nur ein privates, sondern ein öffentliches Verbrechen. Daher zieht Ver- 
gewaltigung eine härtere Strafe nach sich. Die Beweislast allerdings ruht immer noch auf dem 
Opfer. Die Regierung hat auch einen Philippinischen Plan für Gender-bezogene Entwicklung 
(1992-2025) auf den Weg gebracht. 

In Gesetzbüchern und Gesetzgebung wird das Gleichheitsprinzip zwar bekräftigt, in der Praxis 
aber immer noch vereitelt. Die Gesetze müssen noch in die Praxis umgesetzt werden. Wir brau- 
chen mehr Lobby-Arbeit, um die Gesetze zur Geltung zu bringen. 

Einsichten 

Ich wurde in den frühen neunziger Jahren schließlich Vorsitzende des Rates für Volksent- 
wicklung (Council for People's Development - CPD), eines Zusammenschlusses von progressi- 
ven Nichtregierungsorganisationen. Der CPD sollte die verschiedenen Nichtregierungs- 
organisationen koordinieren, beraten, vernetzen und zu solidarischem Handeln anleiten. Hier 
konnte ich die vielen Nichtregierungsorganisationen dazu anregen, für die Befreiung der Frau- 
en und für die Befreiung unseres Volkes zusammenzuwirken. Hier wurde ich Zeugin dafür, wie 
groß das Engagement für Gerechtigkeit und Frieden war. Wir alle beteten zu einem Gott, der 
auf der Seite der Armen, der Unterdrückten und Ausgebeuteten stand. Wir glaubten an Seine 
rettende Macht, und wir glaubten an unsere begrenzten Fähigkeiten, bei unserer eigenen Befrei- 
ung mitzuwirken. Wir erfuhren Gottes erlösendes Wirken, indem wir unsere eigene Befreiung 
und die Befreiung unseres Volkes anstrebten. 

Uns philippinischen Frauen fliesst die Frömmigkeit durch die Adern. Diese Frömmigkeit hat in 
gewisser Weise zu unserer Passivität und Indifferenz beigetragen, ja, durch unser Ordensge- 
lübde haben wir sogar die unterdrückerischen Praktiken abgesegnet. In solcher Haltung unter- 
warfen wir uns den traditionellen Rollen und Regeln, die das Verhältnis der Geschlechter zuein- 
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ander bestimmten. Unsere Untertänigkeit milderte nur unsere Macht- und Schutzlosigkeit. All 
das ist durch die Frauenbewegung verändert worden. Sie hat uns Mut gemacht, uns den vor- 
herrschenden Definitionen dessen, was ist, zu stellen und neue Lebens- und Beziehungsformen 
zu entwickeln. Sie hat uns den festen Entschluss ermöglicht, die zu sein, die wir sein sollten, und 
die zu werden, die wir werden können. 

Erinnerungen an erlebte und noch nachwirkende Unterdrückung haben unsere Entschiedenheit 
gefördert, den Kampf gegen Frauenfeindlichkeit und Patriarchalismus dadurch fortzusetzen, 
dass wir mit allen Kräften solche Schmerzen in uns selbst und in unserem Volk jetzt und in 
Zukunft vertreiben. Schmerz, Leid und Verlust haben wir laut beklagt. Dann wurden auch die 
Fragen nach Gerechtigkeit laut, die Fragen nach gesellschaftlichen Gütern, gesellschaftlicher 
Anerkennung und gesellschaftlicher Macht. Im Klagen wurde unser Glauben und Hoffen aktiv. 

Unser Kampf ist offener und eindeutiger geworden. Was wir bereits für uns selbst erreicht 
haben, sind wichtige und notwendige materielle Voraussetzungen dafür, das Ziel der Frauen- 
befreiung zu erreichen, ohne jedoch den Blick für den Kontext zu verlieren, nämlich für das 
Land, das zur gleichen Zeit in den Wehen einer nationalen Befreiung liegt. 

Die Bewegung „Frauen für Frauen" deckt sexistische Strukturen und Mythen in unserer Kultur 
und Gesellschaft auf, die als solche Gewalt und Entfremdung darstellen. Unsere Frauenbefrei- 
ungs-Bewegung arbeitet weiterhin an der strukturellen Veränderung gesellschaftlicher Institu- 
tionen und einer neuen Definition unserer Identität und Rolle. Wir haben als Menschen Würde 
und das Recht, unser menschliches Potential voll zu entfalten. Wir wollen die Subjekte sein, die 
ihr Leben selbst in die Hand nehmen. 

Im Kampf haben wir nach neuen Visionen Ausschau gehalten, um den Weg zu Gott zu finden. 
Die Erfahrung der Unterdrückung hat den Gott heraufbeschworen, der befreit. Endlich aner- 
kennen wir, dass wir als Frauen auf eigene Weise Gott näher kommen können, indem wir Intu- 
ition, affektives Gebet, mystische Vereinigung, leidenschaftliche Liebe, Liebenswürdigkeit und 
Mitleiden hervorheben. 

„Frauen für Frauen" ist nur eine schwache , aber prophetische Stimme. Sie gleicht Maria, der 
jungen Bäuerin aus Nazareth. Maria stellt ein Beispiel für alle Frauen dar, die hoffen und glau- 
ben, dass eine neue Welt entsteht, in der das menschliche Leben als heiligster Wert gilt. In ihrem 
Magnifikat erweist sie sich als Beispiel für alle, die nicht mehr willens sind, sich als Opfer von 
Entfremdung und Ausgrenzung den feindseligen Bedingungen ihres persönlichen und gesell- 
schaftlichen Lebens passiv zu unterwerfen, sondern verkünden, dass Gott auf der Seite der 
Unterdrückten steht und die Niedrigen erhebt. 

Eine böse Generation erbittet ein Zeichen. Im Buch der Offenbarung erscheint ein großes Zei- 
chen am Himmel: eine Frau (Offb 12,1). 
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Kämpfen um voran zu kommen 

Die Nicht-Regierungsorganisation „El Taller" in Arequipa-Peru 

lanette Pacheco Santos 

Nicht-Regierungsorganisation „El Taller", Arequipa-Peru 

Wenn es so aussieht, als stünden wir an der Schuvlle zu einem neuen Krieg ungeahnten 
Ausmaßes. 

Wenn es so aussieht, als würde neoliberale Politik die Welt beherrschen und Globalisierung 
bestimmte kulturelle wie gesellschaftliche Werte oder Verhaltensweisen überall durchsetzen, 
während im Grunde unbeschreibliche Ungleichheiten fortbestehen und sogar noch an Boden 
gewinnen. 

Wenn Lebensregeln und Überlieferungen nicht mehr wirken, die unseren Eltern und deren 
Eltern hilfreich waren; wenn wir bestürzt und ohne Orientierung dastehen, unterdessen sind es 
junge Menschen, die am stärksten unter der Desorientierung leiden und sich dabei oft verlieren. 

Wo bist du Vater? Wo ist dein Reich der Liebe und der Gerechtigkeit? 

Wenn es so aussieht, als erhielte ich keine Antwort, schaue ich mich um und sehe, wie meine 
kleinen Geschunster, die Annen, wieder Hoffnung schöpfen, sie kämpfen, um vonoärts zu kom- 
men, mit allen Mitteln, die sie haben, aber auch mit neuen Kräften und größerer Hoffnung. 

Da wird deine Stimme unüberhörbar, da vernehme ich deine Stimme, begegne deinem Blick und 
deinem Reich, jener besseren Welt, kaum zu sehen und doch so gegenwärtig, so klein und doch 
so lebenskräftig; dann wird mir warnt ums Herz, dann weiß ich, du stärkst unsere Kräfte. 

Peru: Ein Land, in dem sogar Heilige 
einer hierarchischen Ordnung gehorchen 

Viele wissen von Peru nur, dass in ihm das Inkaheiligtum Machu Picchu liegt. Peru 's geogra- 
phische Lage zwischen Äquator und Wendekreis des Steinbocks müsste es zum tropischen, 
warmen und regnerischen Land machen. Und in der Tat trifft dies für ein Drittel seines Territo- 
riums auch zu - für das Urwaldgebiet, die „selva". Doch gleichzeitig beherbergt es eine der 
höchsten Bergketten der Welt: die Anden. Sie und der nach Humboldt benannte Meeresstrom 
sind die Ursache dafür, dass fast die Hälfte des peruanischen Territoriums Wüste ist. Der Süden 
des Landes teilt mit dem Norden Chiles die trockenste Wüste der Welt - die Atacama-Wüste. 

Die Höhen-, Temperatur- und Luftfeuchtigkeits-Unterschiede, unter denen sich das Leben in 
diesem Gebiet entwickelt, haben eine ungeheuere biologische und kulturelle Vielfalt hervorge- 
bracht. 

Die Andine Zivilisation, die ursprünglich dieses Land besiedelte, machte aus der biologischen 
und kulturellen Vielfalt einen Vorteil. Eindrucksvoll legte sie eine nachhaltige wirtschaftliche 
Basis und errichtete darauf ein Reich, das vom Norden des heutigen Chile bis zum Süden des 
heutigen Kolumbien reichte. Weil sie die Vielfalt respektierte und geschickt zu nutzen verstand, 
entwickelte die andine Zivilisation bedeutsame Leistungen auf den Gebieten von Landwirt- 
schaft, Textil, Handwerk, Kultur und Militär. Die Menschen zähmten zahlreiche Tiere und 
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schützten viele Pflanzen, so dass die Welt immer noch davon zehrt und sie sogar wieder 
entdeckt. 

Im Lauf der Geschichte machte das vorindustrielle Spanien jedoch die peruanische Bevölkerung 
zur Kolonie. Spanien wies der peruanischen Wirtschaft vorrangig die Aufgabe zu, Rohminera- 
lien zu liefern und, an zweiter Stelle, für andere primäre Produkte zu sorgen. Seitdem wurden 
wir Peruaner Lieferanten für irgendwelche „seltenen" Naturgüter, an erster Stelle für Gold und 
Silber, später dann für Guano von den Inseln, Salpeter und Kautschuk, für Wolle und Erze 
sowie in jüngster Zeit auch Fischmehl. 

Der Kolonialstatus spaltete die Bevölkerung in noch mehr gesellschaftliche Schichten als vor der 
Ankunft der Kolonisatoren. Im vorspanischen Peru gehörte der größere Teil der Einheimischen 
zum einfachen Volk, einige gehörten vornehmen Familien an und nur wenige zur königlichen 
Familie. Die ankommenden Spanier waren zum einen Adlige, aus den oberen Klassen Spaniens, 
oder sie gehörten zum gemeinen Volk. Beide Gruppen hielten sich für „echte" Spanier; d.h. weil 
sie in Spanien geboren waren, standen sie über den „amerikanischen Spaniern" oder „Kreolen", 
den im Kolonialland geborenen Kindern von Spaniern. Auf der gesellschaftlichen Leiter darun- 
ter standen die Mestizen, das heisst Kinder aus Ehen von Spaniern mit Einheimischen, noch tie- 
fer die Mulatten (Kinder aus Ehen von Spaniern mit Schwarzen). Der gesellschaftlich-ökonomi- 
schen Rangfolge nach unten folgend kamen die Kinder aus Ehen von Schwarzen mit Indios, die 
sogenannten „zambos", und eine Reihe weiterer gesellschaftlicher Gruppen, entsprechend ihrer 
Abstammung. Auf der untersten Stufe lebten die armen Indios und die Sklaven. 

Alle sozialen Gruppen waren gemeinhin in sich geschlossen. Darüber hinaus machte man seit 
der Zeit der Kolonisation (bis heute) Unterschiede zwischen den Küstenbewohnem (des Pazi- 
fik), den Bewohnern der Gebirge (Anden) und denen des Urwalds, zwischen Städtern und Pro- 
vinzlern, zwischen Stadt- und Landbevölkerung. Auf der untersten sozialen Stufe finden sich 
immer die Frauen; die Kinder und die verarmten Alten bleiben ohne Beachtung. 

Das bedeutet, geographische, politische, kulturelle und soziale Umstände haben objektive 
Unterschiede in der Bevölkerung geschaffen und auf ihnen hat man die Wälle des Ausschlusses 
errichtet. Diese vielfältige Diskriminierung auf Grund von Herkunft, Hautfarbe, Rasse, Klasse, 
Einkommensniveau, Geschlecht und sexueller Neigung hat die heutige peruanische Gesell- 
schaft zersetzt, handlungsunfähig gemacht, gesellschaftliche Organisationen geschwächt und 
der gesellschaftlichen Repräsentanz die Legitimationsbasis entzogen. Dies alles trifft die Bevöl- 
kerungsgruppen, die nur über geringes Einkommen verfügen oder stärker von anderen abhän- 
gig sind (Frauen, Minderjährige, ältere Menschen), in besonderer Weise. 

Es ist keine Übertreibung zu sagen, dass sich bis zur Mitte des 20. Jahrhunderts das einfache 
Volk in Peru mehr mit den Heiligen identifizierte, die im Leben arm oder ausgeschlossen gewe- 
sen waren (wie zum Beispiel mit dem hl. Martin von Porres, ein sehr armer Mulatte, der wäh- 
rend der Kolonialzeit lebte), als mit anderen Gestalten der Kirche. Mehr noch; ln den letzten 
Jahrzehnten des 20. Jahrhunderts, haben die am stärksten ausgeschlossenen Gruppen (Land- 
streicher, Bettler, Diebe und Prostituierte) Formen der Verehrung entwickelt, die andere arme 
und nicht arme soziale Schichten übernahmen. Sie verehren Verstorbene, die in ihrem Leben 
schlichte und bescheidene Personen, also keine Ordensleute, sondern Laien waren (Sarita Colo- 
nia (1914-1940), Hausangestellte in Lima und Strassenhändlerin für Fisch und Textilien ist der 
markanteste Fall). Diese Schichten haben sich also ihre eigenen Heiligen geschaffen. 



Janette Paclicco Santo« 

Copyrighted mate 



62 





Der vielfältige gesellschaftliche Ausschluss verändert sich nur sehr langsam. Dies ist das Ergeb- 
nis gesellschaftlicher Prozesse in den Städten, der Migration und der gesellschaftlichen Mobili- 
sierung seit 1950, der Demokratisierung von Erziehung und politischer Mitbestimmung. Eben- 
so haben die wirtschaftlichen Liberalisierungsprozesse und die neoliberalen Strukturanpassun- 
gen die Armut auf alle Bevölkerungsschichten ausgedehnt, so dass die Rassen- und Klassen- 
unterschiede leicht nivelliert wurden. 

Weil die vorletzte Staatsregierung (1985-1990) mit ihrem Populismus in Hyperinflation, völli- 
gem Verlust der Staatsreserven und einer Quasi-Lähmung der Wirtschaft unterging, nahmen 
Peruanerinnen und Peruaner die brutalen Strukturanpassungen und das von ihnen verursach- 
te Elend resigniert hin und gaben es kurzfristig auf, für die Bedingungen eines würdevollen 
Lebens zu kämpfen. Das erzwang die neoliberale Anpassung der Regierung Fujimori in den 
letzten 10 Jahren. Die Mehrheit der peruanischen Bevölkerung glaubte, es sei die einzige 
Option, und setzte ihre Hoffnung darauf, dass das Land mittelfristig bessere Entwicklungsbe- 
dingungen für alle hätte. Am Ende dieser Periode entdeckten wir Peruaner mit Schrecken nicht 
nur das wirtschaftliche, sondern auch das moralische Elend, in das wir versunken waren. 

Die Armut im Land hat zugenommen. Das erkennen wir zum einen an der Armutsgrenze (das 
heisst an der Verfügung über ein Mindesteinkommen, das die Mindestversorgung mit dem auf 
140 US-Dollar pro Person im Monat veranschlagten Lebensmittelkorb sicherstellt). Das ermes- 
sen wir zum anderen an der ungenügenden Grundversorgung: Zwar haben sich die markan- 
testen Gesundheitsindikatoren - Kindersterblichkeit und Lebenserwartung - verbessert, ande- 
re aber beweisen, dass die Probleme nicht überwunden sind: zum Beispiel das Wiederauftreten 
und die landesweite Ausdehnung von zuvor fast verschwundenen Infektionskrankheiten wie 
Malaria, TBC usw. Ähnliches gilt für den Erziehungsbereich. Zwar hat man mehr Mittel in die 
Erziehung investiert, aber die Qualität der Bildung und folglich die Berufsausbildung junger 
Menschen weist immer noch schwere Mängel auf. 

Einige absolute Zahlen können die Armut aufzeigen: Im Jahr 2000 gab es eine landesweite 
Arbeitslosenquote von 10,2%, aber 56,6% der Bevölkerung sind unterbeschäftigt, wenn man das 
Monatseinkommen von 140 US-Dollar zugrundelegt 1 '. Die Prognosen deuten auf eine Fortset- 
zung und Verschärfung der Lage hin, einfach weil wegen des Bevölkerungswachstums die Zahl 
der erwerbstätigen Bevölkerung jedes Jahr um 400.000 Personen zunimmt. 

In diesem Kontext führen die Mitglieder der Nicht-Regierungsorganisation „El Taller" (und 
andere kooperative Einrichtungen) Projekte durch, die dazu beitragen wollen, dass 
Bevölkerungsgruppen mit geringen Einkünften den ihnen auferlegten Ausschluss überwinden 
und ihre wirtschaftlichen Aktivitäten lebensfähig, nachhaltig und dauerhaft gestalten können. 

Der Weg entsteht beim Gehen 

Sechs Gefährtinnen, die wir Erfahrungen in der Gemeinschaftsarbeit zur Unterstützung der 
Armen geteilt hatten, haben uns vor 15 Jahren entschieden, eine Nicht-Regierungsorganisation 
für Entwicklung zu gründen, um der Arbeit mit den und für die Armen mehr Kontinuität und 
Bestand zu geben. Unter der Leitung von Pater Guido Zegarra ofm entstand „El Taller". In den 
folgenden Jahren schlossen sich zwei weitere Mitarbeiter der Vereinigung an. 

Als grundsätzliche Aufgabe legten wir fest: „eine nachhaltige Entwicklung zu fördern durch 
den Transfer von Technologie, indem wir zusammen mit den weniger Begünstigten innovative 
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Projekte durchführen, damit sie ihre Lebensbedingungen und ihre Mitwirkung in der Gesell- 
schaft verbessern können. Wir wollen ein institutionelles Gefüge schaffen, das Menschen nicht 
ausschliesst, und wir wollen verantwortungsfähige Menschen für eine gerechtere Gesellschaft 
ausbilden." Wir führen unsere Aktionen im Bereich der Großregion Südperu durch. 

El Taller erfüllt seine Ziele in drei Arbeitsbereichen, die hier in der Reihenfolge ihres Entstehens 
genannt werden: 

Educambio (Ausbildung für den Wandel). 

Dieser Bereich widmet sich der Erneuerung der Ausbildung. Ausbildung soll sich orientieren an 
den Arbeitsperspektiven und an der Entwicklung von Fähigkeiten, die einerseits der ganzheit- 
lichen menschlichen Entfaltung dienen, aber andererseits auch die speziellen Erfordernisse der 
lokalen Entwicklung im Blick haben. Wir sind Teil eines landesweiten Netzes von Ausbildern. 
Mit ihnen zusammen haben wir uns vorgenommen, die peruanische Schule so zu gestalten, dass 
sie gesellschaftlich Verantwortliche für die wirtschaftliche und soziale Entwicklung in jedem 
Ort heranbilde. Die Befähigungen zum Dialog und zur Konsensfindung in der Bevölkerung sol- 
len besonders gefördert werden, um gesellschaftliche Organisationen zu bilden und zu stärken, 
die sich mit dem individuellen und kollektiven Fortschritt ihrer Ortschaften identifizieren. 
Dafür arbeiten wir mit Direktoren, Lehrern, Schülern, Familienvätern und anderen für die Aus- 
bildung Verantwortlichen zusammen. Wir schaffen Netze des Austausches und Räume für die 
Zusammenarbeit. Wir konzipieren Ausbildungsmethoden vorrangig für die formale Ausbil- 
dung, wenden sie an und verbessern sie, und zwar in Programmen, die wir für die Bezirke Are- 
quipa, Moquegua, Tacna und Puno entwickelt haben. 

Educambio unterstützt ebenfalls die Frauenvereinigung von Arequipa (ASOMA / Asociaciön 
de Mujeres de Arequipa) durch spezielle Beratung zu Themen der Organisationsentwicklung. 
ASOMA ist die Zentrale von Frauen-Organisationen aus den städtischen Randgebieten von 
Arequipa; dazu gehören 23 Organisationen und ungefähr 1.200 aktive Frauen in den Distrikten 
Paucarpata und Mariano Melgar in Arequipa. 

CEPRORUI (Centro de Promociön Rural Integral / Zentrum für integrale 
ländliche Entwicklung) 

CEPRORUI gibt seit sechs Jahren Anstöße zu einer ländlichen Entwicklung, die einerseits öko- 
logisch und sozial nachhaltig gestaltet ist, die andererseits aber auch eine effiziente Untemeh- 
mensführung in der Agrarproduktion, die Steigerung des Mehrwertes und andere Strategien 
einbezieht, damit sich die Wettbewerbsfähigkeit der kleinen regionalen Landwirtschaft verbes- 
sert. CEPRORUI gliedert sich in fünf Dienste: 

■ Technische Unterstützung und Erweiterung technologischer Fähigkeiten von in ländlichen 
Gemeinden lebenden einfachen Bauern und kleinen Landwirten der Küste in der Provinz 
Arequipa und den Andentälcm der Provinz Sänchez Cerro (Moquegua). 

■ Schulische und außerschulische Förderung durch das Weiterbildungsinstitut CEPRORUI; 

■ Anwendung und Entwicklung angepasster Technologie, indem die Kenntnisse der Agrar- 
produzenten und die Spitzentechnologie anderer Breiten miteinander verknüpft werden 
zugunsten der Entwicklung der andinen Landwirtschaft. 
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■ Unternehmerische Ausbildung, organisatorische Stärkung und lokale Entwicklung, Schlüs- 
selthemen für die integrale ländliche Entwicklung. 

■ Ecolife S.A., ein Unternehmen zur Verarbeitung und Kommerzialisierung von aromati- 
schen und medizinischen Kräutern und Farbstoffen in Exportqualität. Kleine Landwirte 
und Bauern sind als Aktionäre daran beteiligt. Das Unternehmen sorgt für eine Verbindung 
der Produktion mit den nationalen und internationalen Märkten. 

CONSULTEC (Ingenieria para la Industria de la Confecciön / Ingenieurwis- 
senschaft für die Bekleidungsindustrie). 

CONSULTEC leistet seit 1995 Dienste für die Untemehmensentwicklung in den Bereichen 
Bekleidung und Textilien. Vorrangig geht es dabei um technologischen Transfer und Entwick- 
lung, die Verknüpfung mit dem Markt, die Verbesserung der Wettbewerbsfähigkeit und der 
Positionierung der Kleinbetriebe der Region Süd in den Bezirken von Arequipa, Moquegua, 
Tacna, Puno und Cusco. Die Dienste gliedern sich in: 

■ Beratung. - Integrale technische Unterstützung; Formulierung technisch-ökonomischer 
Ziele, um Finanzierungshilfen zu erhalten; Zertifizierung der Qualität von Bekleidung; 
Festlegung von Produktionsstandards. 

■ Fortbildung. - Technische, auf Bekleidung und Textilien spezialisierte Kurse und Semina- 
rien; Programme zum Einsatz von Maschinen der Bekleidungs- und Textilindustrie; 
Umschulungs- und Ausbildungprogramme von Arbeitern im Bekleidungs- und Textilbe- 
reich; Schaffung neuer Unternehmen. 

■ Vermarktung. - Vermittlung von Bekleidungsdiensten; Marktforschung; Entwicklung von 
Prototypen, Vorlagen und Mustern; Erarbeitung von Kollektionen; Informationsbörse für 
Lieferanten, Arbeiter und Betriebe im Bereich Bekleidung und Textil. 

Aus dem Dargestellten wird ersichtlich, dass wir durch unterschiedliche Themen und Fachge- 
biete eng mit den handelnden Menschen in den Ortschaften Südperus in Verbindung stehen 
(marginalisierten ländlichen und städtischen Familien, Lehrern, Direktoren, Schülern, Klein- 
und Kleinstuntemehmem, Kommunalverwaltungen, usw.). Daher kommt es, dass uns ihr 
Kampf um Verbesserung der Lebens- und Arbeitsbedingungen sehr am Herzen liegt. 

Auf der Suche nach Eingliederungsmöglichkeiten der Armen in 
den globalen Zusammenhang 

Der Kontext der Globalisierung und die wirtschaftliche Liberalisierung auf nationaler Ebene 
haben die Überlebensfähigkeit der Kleinproduzenten in Frage gestellt. Diese müssen sich der 
großen Herausforderung stellen, Wettbewerbsfähigkeit zu erreichen. Noch schwieriger ist es, 
wenn es sich um Kunsthandwerk oder Dienstleistung handelt. In diesem Kontext besteht das 
Kriterium der Überlebensfähigkeit darin, seine „Produkte“ (oder Dienstleistungen) in speziel- 
len Märkten vorteilhaft zu plazieren. In dieser Hinsicht besteht eine erste Herausforderung für 
die Produzenten und eine Aufgabe für die Institution darin, die Marktmöglichkeiten der ver- 
schiedenen Güter zu bestimmen, welche die Kleinproduzenten herstellen können. Davon aus- 
gehend muss man mit ihnen das aufbauen, w'as man als Wettbewerbsvorteile bezeichnet. 
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Die Vorliebe der Konsumenten der ersten Welt für „natürliche" oder mit natürlichen Produk- 
tionsmitteln hergestellte Produkte, wie die wachsende Verwendung von aktiven Pflanzenwirk- 
stoffen für medizinische und industrielle Zwecke gibt den Campesinos die Möglichkeit, aus 
dem Mikroklima der Anden, in dem medizinische, aromatische und färbende Pflanzen bestens 
gedeihen, Nutzen zu ziehen. Das hiesige Mikroklima bietet ebenfalls außerordentliche agrono- 
mische Bedingungen für den ökologischen Anbau der Pflanzen. Dies wiederum stärkt die 
Fähigkeit der Campesinos, erneut auf ihre althergebrachten Techniken zurückzugreifen, sie zu 
verbessern und in Übereinstimmung damit sich neue anzueignen. 

Für die Klein- und Kleinstunternehmen in der Bekleidungs- und Textilbranche ist von Vorteil, 
dass das Land Baumwolle und Alpaka-Wolle von hoher Qualität produziert. Die Menschen 
selbst besitzen eine Tradition in der Herstellung von Bekleidung. Aber sie waren nicht darauf 
vorbereitet, nach internationalen Produktionsstandards zu produzieren. 

Die Kleinproduzenten haben große Probleme, ihre Produktion wettbewerbsfähig zu gestalten, 
ln El Taller haben wir zwei Problemen Priorität eingeräumt, die uns elementar erscheinen. Das 
erste Problem betrifft die Verschlechterung der Rentabilität und Produktivität ihrer Produkte, 
das andere den Verlust von produktiven Fähigkeiten der Menschen und materiellen 
Ressourcen. 

Produktionsideen zu entwickeln, die einerseits die genannten Probleme berücksichtigen und 
andererseits die ebenfalls aufgezeigten Vorteile nutzen, dafür bedarf es integraler Programme, 
die 



■ die Kleinproduzenten in der Entwicklung ihrer technisch-produktiven und sozialen Fähig- 
keiten unterstützen, um besagte Vorschläge in die Tat umzusetzen und so auf die Erfor- 
dernisse und Herausforderungen des Marktes zu reagieren; 

* sie zugleich unterstützen, die Bedingungen und Begrenzungen zu verändern, sowohl die 
internen, wie zum Beispiel die Verschlechterung der natürlichen Ressourcen, als auch die 
externen , wie zum Beispiel die fehlende Infrastruktur. 

* Räume eröffnen, in denen Produzenten und alle, die auf ihre Produktion Einfluss nehmen, 
Informationen und Erfahrungen austauschen; die aber aber auch die Entwicklung von For- 
schung, Technologie, Agroindustrie/ Industrie und Unternehmen fördern. 

In Zusammenhang mit diesen Vorschlägen für die Produktion versucht der Ausbildungssektor 
von El Taller, Ausbildung und Arbeit zu verbinden. In Gesellschaften mit geringeren 
Ressourcen und vor allem mit armen Bewohnern ist es nämlich zwingend, dass die Bildung, die 
man vermittelt, den Menschen hilft, ihre Arbeits- und noch mehr ihre Lebensbedingungen mög- 
lichst kurzfristig zu verbessern. 

Wir beteiligen uns mit Direktoren und Lehrern von (höheren) Schulen aktiv an Modemisie- 
rungsprogrammen für die Ausbildung, die der peruanische Staat anstößt. Wir versuchen ihre 
bestmögliche Realisierung zu fördern. Außerdem haben wir eigene Pilotprojekte durchgeführt 
und deren Ergebnisse dem Erziehungsministerium zur Diskussion und Begutachtung vorge- 
legt. Gegenwärtig fördern wir ein Ausbildungsprojekt, das Schule und lokale Entwicklung mit- 
einander verbindet. Unser Ziel ist es, gesellschaftliche Verantwortung zu fördern und die 
Fähigkeiten, die in der Schule vermitteln werden, mit den Fähigkeiten zu verknüpfen, die jeder 
konkrete Raum für seine Entwicklung braucht. 
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Ebenso betonen wir, dass Organisation für den Erfolg von entwickelten Alternativen unver- 
zichtbar ist. Die Wettbewerbsfähigkeit erfordert es, Kooperationen zwischen den Produzenten 
eines Raumes zu entwickeln, um Fortschritte zu erzielen und dynamische Wettbewerbsvorteile 
aufzubauen. Ferner ist die nachhaltige Wirkung von Erfahrungen stark von den Beziehungen 
abhängig, welche die Kleinproduzenten mit anderen gesellschaftlichen Akteuren zu knüpfen 
vermögen. Daher ist es so wichtig, die lokale, regionale und nationale Zusammenarbeit zu orga- 
nisieren und ihr Raum zu geben, damit die Erfahrungen eine stärkere Stütze erhalten. 

Aus diesem Grund gehört El Taller, in Vertretung der Nicht-Regierungsorganisationen von 
Arequipa, zum regionalen Leitungskomitee des Bündnisses für den Kampf gegen die Armut. 
Dieses Bündnis umfasst im ganzen Land zur Zeit 400 Arbeitsgruppen auf Distrikts-, Provinz- 
und Bezirksebene, ln gleicher Weise beteiligen wir uns an der regionalen Umweltkommission 
(CAR / Comisiön Ambiental Regional). Zu dieser Institution, die sich um die Problematik von 
Umweltschutz und Entwicklung kümmert, gehören Repräsentanten der meisten öffentlichen 
und privaten Körperschaften aus dem Bezirk Arequipa. Wie schon gesagt, beteiligen wir uns an 
solchen und anderen Zusammenschlüssen bzw. Netzen, damit diese bessere Bedingungen 
schaffen helfen für die Entwicklung der armen Bevölkerung in unserer Region und unserem 
Land. 

Die Option für die Armen: 

eine gesellschaftliche und persönliche Aufgabe 

Neoliberalismus und Globalisierung halten es für die Grundlage des Überlebens, dass Men- 
schen und Völker wettbewerbsfähig sind. Die heutige Gesellschaft hat die Stärkung des Indivi- 
duums zum vorrangigen Beweggrund des gesellschaftlichen Seins bestimmt. Doch sehr häufig 
hat die Unpersönlichkeit der großen sozialen Konglomerate aus der Verteidigung des Indivi- 
duums die Vorherrschaft des Individualismus hervorgehen lassen, die Behauptung des „Ich" 
und des „mein" zum höchsten Wert gemacht und damit das „Ihr" und das „unser" in Verges- 
senheit geraten lassen oder gar abschätzig behandelt. Dies steht in Gegensatz zum Wesen des 
Christentums. Denn seit unseren Ursprüngen sind wir „das Volk Gottes" und seit Christus sind 
wir „Söhne und Töchter des gleichen Vaters". 

Mehr noch: Dass gesellschaftliche Gruppen in extremer Ungleichheit leben wie in den Ländern 
der Dritten Welt und dass die Armen und Ärmsten in ökonomischer, sozialer und moralischer 
Erniedrigung ihr Leben fristen, steht im Widerspruch zu unserer Würde als Söhne und Töchter 
Gottes. 

Wir Mitglieder von EI Taller sind die persönliche und die institutioneile Verpflichtung einge- 
gangen, unseren Beitrag dafür zu leisten, dass die Bedingungen beseitigt werden, die den 
Armen unseres Landes und der Welt den Zugang zu einem würdevollen Leben erschweren und 
versperren. Die Verpflichtung bezieht sich auch darauf, dass niemand seine Würde als 
Sohn/Tochter Gottes und Mitglied des Gottesreiches deshalb verliert, weil sie/ er sich aggressiv 
oder gleichgültig gegenüber seinen Geschwistern verhalten hat. 

Diese Verpflichtung fordert ständig die Art und Weise heraus, wie wir unser alltägliches Leben 
gestalten, wie wir persönliche und institutionelle Prioritäten setzen. Häufig sind wir versucht, 
den Werten dieser Welt Vorrang einzuräumen, das heisst zum Beispiel, unter allen Umständen 
eine bestimmte Position zu gewinnen und dafür alle Mittel und Kräfte einzusetzen: Eine solch 
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anerkannte Stellung könnte es ja leichter machen, Finanzierungen zu sichern oder Zugang zu 
unterschiedlichen Bereichen zu gewinnen, so dass wir unsere Arbeit leichter tun könnten. 

Aber solche und ähnliche Prioritäten würden aus dem Blick verlieren lassen, dass das Ziel unse- 
rer Arbeit in der nachhaltigen Verbesserung der Lebensbedingungen der Armen liegt, denen 
wir uns verpflichtet fühlen. Versuchungen wie diese gibt es täglich viele, einige sind mehr offen- 
sichtlich, wie die oben beschriebene, andere mehr heimtückisch, wenn man zum Beispiel selbst- 
gefällig wird wegen der kleinen Erfolge oder den Mut verliert angesichts der Größe der zu 
bezwingenden Probleme oder vor so großem Leid und Schmerz verzweifelt. 

Unsere Option gründet in der Liebe zu Gott, unserem Vater, und der Liebe zu unseren 
Geschwistern. Sie fordert uns heraus, unsere Überzeugung nicht zu verraten, uns mit dem Sys- 
tem nicht abzufinden, nicht zu verzweifeln, aber auch nicht müde zu werden. Der Glaube an 
Gott, der Vater, Bruder und Geist ist, bewegt uns, ruft uns zusammen und ermutigt uns, an 
einer Welt mitzubauen, die von geschwisterlicher Liebe und ungeteilter Barmherzigkeit geprägt 
ist, so dass Gottes Güte und die Gnade seines Reiches in Fülle erkennbar werden. 

Weil Gott uns liebt, will er uns als ganze Menschen. Deswegen sind wir so sehr auf all unsere 
Geschwister angewiesen. Sie helfen uns durch ihr Beispiel, durch ihr Wort, durch ihre Kritik, 
unsere Treue, die wir der Sache des Reiches der Liebe, der Gerechtigkeit und des Friedens unter 
uns versprochen haben, auf die Probe zu steLIen und zu bekräftigen. 

Solange in irgendeinem Winkel unserer Heimat oder der Welt Menschen ihr Leben fristen, die 
Hoffnung auf einen würdigen Arbeitsplatz verlieren, von einem besseren Morgen nicht träu- 
men können oder ihren Hunger, ihre Einsamkeit und ihre Traurigkeit beschwichtigen müssen, 
indem sie zum Himmel aufblicken, ist es der Christus unseres Glaubens, der ruft „Mein Gott, 
warum hast du mich verlassen?", und es ist Gott, der durch uns antwortet, wenn wir Hand und 
Arm erheben und die tägliche Arbeit anpacken, um unseren Geschwistern zu helfen. 

Übersetzung: Dr. Georg Scheuermann 
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Eine Utopie vor den Toren der Stadt 

CIPFE - Franziskanischer Geist in Uruguay 



Pedro Frontini OFMcap 

Der Zufall, das Schicksal, das Glück, 
das Geschick, die Bestimmung 
oder wie immer man das nennen will, 
ums so viele Namen hat, 
ist aus purer Ironie gemacht. 

Jose Saramago - Die Stadt der Blinden 

Das vorangestellte Zitat ist selbst ironisch und hilft, die Genese des Franziskanisch-Ökologischen 
Zentrums für Forschung und menschliche Entwicklung (CIPFE) auf einen Nenner zu bringen. 
Das Zentrum wurde in der letzten Phase der Militärdiktatur, die Uruguay zwischen 1973 und 
1985 drangsalierte, gegründet. Ein ergänzender Aspekt kommt in einem weiteren Gedanken von 
Saramago zur Sprache: „Genaugenommen treffen nicht wir die Entscheidungen, sondern die 
Entscheidungen treffen uns". Das Zusammenspiel von Ironie und Bestimmung bei der Grün- 
dung des CIPFE macht Jos6 Maria Lodeiro besonders deutlich, wenn er am Anfang seines Buches 
zur Geschichte des CIPFE (1980-1991) „De pluribus unum" schreibt: „Das Franziskanisch-Öko- 
logische Zentrum für Forschung und menschliche Entwicklung (CIPFE) entstand zu einem unbe- 
stimmten Zeitpunkt eines fraglichen Jahres". 

Die Aussage lässt offen, ob die chronologische Ungewissheit aus franziskanischer Demut 
stammt oder ob die damaligen Verhältnissen, die mit jedem Unternehmen zugunsten der Unter- 
drückten auf Kriegsfuß standen, die Ursache dafür sind. Vermutlich haben beide Faktoren eine 
Rolle gespielt, dass für das CIPFE kein Eigenname und keine Eintragung im Zivilregister exis- 
tiert, die den Termin seiner Gründung bestätigt. Doch darin könnte man auch noch etwas ande- 
res erkennen, etwas, das man als Eigenart, Methode oder Strategie bezeichnen könnte. Ganz 
gewiss nimmt die verschwiegene Anfangsphase eine Art von Ironie vorweg, die für den 
zukünftigen Weg des CIPFE bestimmend werden sollte. Denn der Wiederaufbau des Rechts- 
staats belebte zwar auch die unter die Stiefel geratenen politischen Freiheiten wieder, verviel- 
fältigte aber zugleich die Marginalisierung und den Ausschluss von Menschen. 

Leviathan 

Kannst du Leviathan am Angelhaken zielten 
oder mit der Leine seine Zunge niedrücken? 

Hiob 40,25 

Der Verfasser des Hiob-Buches führt eine lange Liste von Gründen an, um Leviathan zu fürch- 
ten. Aber er erwähnt nicht den wundesten Punkt des Leviathan: gegen Ironie ist er wehrlos. 
Man müsste dem spanischen Schriftsteller Recht geben, der das schöpferische Tun in Zeiten der 
Unterdrückung mit der Stierkämpferkunst vergleicht. Abgesehen davon, dass Stierkämpfe in 
Uruguay seit fast zweihundert Jahren abgeschafft sind und dass man das Hornvieh beleidigt, 
wenn man es mit den Tyrannen auf eine Stufe stellt - um die Analogie noch unvorteilhafter zu 
machen, müsste man Elemente aus dem ökologisch-franziskanischen Arsenal hinzufügen 
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dennoch eignet sich die Stierkampf-Metapher bestens für die Formen, mit denen das uruguayi- 
sche Volk der Militärdiktatur widerstehen und sich selbst zu schützen wusste. 

Die Metapher gestattet noch einen weiteren Vergleich: Sie setzt der blinden Kraft des Stieres die 
Kunst des Kämpfers entgegen, der sich nur mit feiner kunstvoller Ironie der unwiderstehlichen 
Gewalt des Tieres erwehren kann. 

Die anfangs erwähnte Ironie ist auch in dem zungenbrecherischen Kürzel CIPFE festgehalten. 
Das Kürzel verbirgt - und im Rückblick offenbart es zugleich - die Intention, der Gesellschaft 
einen Dienst zu erweisen, und zwar als Gemeinschaft von Ordensleuten und Laien, die damals 
sofort unter Subversionsverdacht geraten wäre, wenn sie sich nicht mit technischen Kürzeln 
maskiert hat. 

Schutzpatron der Ökologen 

Eine zweite Ironie tieferen Sinnes umgibt das Wort „ökologisch". Bevor es später von konsu- 
mistischem Interesse manipuliert und abgewertet wurde, erhielt es eine feierliche Weihe durch 
Papst Johannes Paul II., als er Franziskus von Assisi zum „Schutzpatron der Ökologen" prokla- 
mierte. Diese Proklamation legitimierte nicht nur die Verwendung des Wortes „Ökologie", son- 
dern löste es darüber hinaus aus dem semantischen Zusammenhang, den die damaligen Behör- 
den unter Verdacht gestellt hatten, und schlug eine Brücke zwischen der Ökologie und dem 
Denken bzw. der Praxis des Franziskus - mit ungeahnten Perspektiven. 

Wenn wir nach mehr als zwei Jahrzehnten die Worte Johannes Paul's II. aus der Enzyklika 
„Redemptor hominis" (1979) wiederholen, mit denen er den „Zustand der Bedrohung" für die 
Menschen anklagte, wollen wir damit nicht nur verifizieren, dass die damals verwendeten 
Begriffe die Situation präzise beim Namen nannten, sondern auch das heutzutage erweiterte 
Verständnis dieser Begriffe hervorheben: 

Dieser Zustand der Bedrohung, die die eigenen Produkte dem Menschen erzeugen, unrkt sich 
in verschiedenen Richtungen aus und zeigt unterschiedliche Intensitäten. Wir scheinen uns 
heute ukM der Tatsache mehr bewusst zu sein, dass die Nutzung der Erde, jenes Planeten, auf 
dem wir leben, eine vernünftige und gerechte Planung erfordert. Gleichzeitig aber bewirken 
diese Nutzung zu wirtschaftlichen und sogar militärischen Zwecken, diese unkontrollierte Ent- 
wicklung der Technik, die nicht eingeordnet ist in einen Gesamtplan eines wirklich menschen- 
würdigen Fortschrittes, oft eine Bedrohung der natürlichen Umgebung des Menschen, sie ent- 
fremden ihn in seiner Beziehung zur Natur, sie trennen ihn inm ihr ab. Der Mensch scheint oft 
keine andere Bedeutung seiner natürlichen Umwelt wahrzunehmen, als allein jene, die den 
Zwecken eines unmittelbaren Gebrauchs und Verbrauchs dient. (RH 15) 

Davon ausgehend will das CIPFE daran arbeiten, dass der Mensch eine neue Beziehung zur 
Natur entwickelt „als ,Herr' und besonnener und weiser , Hüter' und nicht als , Ausbeuter' und 
skrupelloser , Zerstörer'" (RH 15). Die vom CIPFE auf diesem Gebiet angeregten Initiativen 
können sich sehen lassen, ln manchen Bereichen sind sie sogar bahnbrechend, zum Beispiel 
durch das seit Juni 1981 erscheinende „Öko-Bulletin". Darin schlagen wir als erste Alarm, um 
auf die durch willkürliche Aufforstung hervorgerufenen Schäden des Ökosystems an der 
Küste, auf die Trockenlegung der zum ökologischen Welterbe gehörenden Feuchtgebiete im 
Osten des Landes oder auf planlose und unverantwortliche Ansiedlungen aufmerksam zu ma- 
chen. Während der Diktatur organisierten wir Seminare mit Lehrern und Treffen mit Schülern; 
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wir führten konkrete Aktionen durch, zum Beispiel unterstützten wir in den dicht bewohnten 
Armenvierteln der Hauptstadt die Einsprüche von Nachbarschaften, machten aus Müllablade- 
plätze Sportplätze und pflanzten Bäume an. Kurz zusammengefasst: Wir förderten den 
Zusammenschluss und die Organisation der am meisten Vernachlässigten, indem wir ihnen 
halfen, ihre Lebensbedingungen zu verbessern. Ihnen hatte die Diktatur in verschiedener Hin- 
sicht schlimmen Schaden zugefügt. 

Trotzdem muss man das ökologische Konzept, das für das Handeln des CIPFE bestimmend ist, in 
einem umfassenderen Sinn verstehen. Mit anderen Worten: die Arbeitsmethoden des CIPFE 
waren von Anfang an, ohne dass dahinter eine ausdrückliche Absicht gestanden hätte, in einer 
bestimmten Hinsicht umfassend ökologisch, wie wir im folgenden darlegen werden. 

„Eine gefährliche Dummheit" 

„Der Zustand der Bedrohung", den Johannes Paul II. beschreibt und den er unter anderem 
zurückführt auf eine „unkontrollierte Entwicklung der Technik, die nicht eingeordnet ist in 
einen Gesamtplan eines wirklich menschenwürdigen Fortschrittes" bzw. darauf, dass „der 
Mensch oft keine andere Bedeutung seiner natürlichen Umwelt wahrzunehmen (scheint), als 
allein jene, die den Zwecken eines unmittelbaren Gebrauchs und Verbrauchs dient" - diese 
Beschreibung verweist zurück auf den Kern jener Botschaft, die Franz von Assisi nach acht- 
hundert Jahren heute immer noch verkündet. 

Für Franziskus war sicherlich der besagte „Gesamtplan eines wirklich menschenwürdigen Fort- 
schrittes" in der Schöpfung grundgelegt; sie galt es zu respektieren, zu bewundern und zu ver- 
ehren, ohne in ihr Geschehen, ihre Evolution oder ihre innersten Widersprüche einzugreifen. 
Franziskus hat wohl kaum den Begriff „Entfremdung" gekannt, den die deutschen Philosophen 
des 19. Jahrhunderts prägten. Aber dessen Inhalt spielt in des Franziskus Vorstellung von der 
Beziehung der Menschen zur Natur und zu den Mitmenschen eine zentrale und überraschend 
aktuelle Rolle. 

Daher misstraut er der Wissenschaft " und dem aufgeklärten Denken ebenso wie deren Ver- 
wendung als Ware; für ihn ist die Wissenschaft „ein Geschenk Gottes, das nicht verkauft wer- 
den darf' 1 '. Daher entscheidet er sich für die Armut; sie macht ihn frei von Bestrebungen, die 
ausschliesslich „den Zwecken eines unmittelbaren Gebrauchs und Verbrauchs" dienen. Daher 
verabscheut er die Macht und alle Cliquen, die sich darum streiten. Wenn wir am schmerzlichen 
Beginn dieses Milleniums auf eine paradoxe Nähe apokalyptischer Strömungen des ersten Jahr- 
tausends zur Predigt des Heiligen Franziskus stossen, dann tritt Franziskus mit seinem Opti- 
mismus wieder dazwischen. Er ist davon überzeugt, dass die Menschen nicht aus fernen Wel- 
ten bestraft werden, sondern durch ihre eigene Blindheit und Großtuerei, die sie von der Schöp- 
fung trennt, von den Blumen und den Vögeln, vom „Bruder Feuer", der „Schwester Sonne und 
dem Bruder Mond". 

Sogar emstzunehmende Historiker wie Jacques Le Goff stempeln Franziskus zum „Reaktionär". 
Das wird uns nicht überraschen. Es ist nützlich, den bereits erwähnten Abschnitt aus Le Goffs 
Buch in vollem Umfang zu zitieren, um erahnen zu können, was Franziskus von Assisi für die 
Menschheit leistete, ohne ganz verstanden worden zu sein: 

Gegenüber dem modernen Antlitz des 13. Jahrhunderts repräsentiert Franziskus die Reaktion 
- nicht die reaktionäre Haltung von Unangepassten wie Joachim oder Dante, sondern die Hal- 
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tung eines Menschen, der die wesentlichen Werte im Gegensatz zur Evolution retten will. Sol- 
che reaktionären Tendenzen bei Franziskus können illusorisch erscheinen, sind aber zugleich 
gefährlich. Ist seine Ablehnung von Wissenschaft und Büchern im Jahrhundert der Univer- 
sitäten oder sein tiefsitzender Hass gegen das Geld in dem Jahrhundert, in dem die ersten Gold- 
dukaten geprägt iverden, - die Regel von 1221 sagt, alles wirtschaftliche Denken verachtend: 
,Wir dürfen nicht meinen oder glauben, das Geld habe einen grösseren Nutzen als Steine' - ist 
eine solche Einstellung nicht eine gefährliche Dummheit?“ 

Achthundert Jahre nach solch „gefährlicher Dummheit" finden wir auf diesem erschöpften, zer- 
störten und geplünderten Planeten Milliarden Menschen, die täglich über weniger als einen 
Dollar verfügen. Die Summe all dieser Einkommen ist immer noch geringer als die Einkommen 
der drei reichsten Menschen der Welt. 

Im Lichte dessen, was wir täglich beobachten können, und im Hinblick auf die Bilanz der 
„Moderne", erweist es sich als ebenso müßig wie trügerisch, darüber zu debattieren, ob Fran- 
ziskus nun „reaktionär" oder „progressiv" war. Über solch eine Diskussion kann man nur mit 
einer posthum veröffentlichten Bemerkung von Franz Kafka sagen: „Die Schwätzer behaupten, 
wenn nur ein einziger von ihnen in den Himmel komme, könnte er mit dem Himmel Schluss 
machen. Das ist nicht zu bestreiten - nur macht eben dies den Himmel aus, dass es keine 
Schwätzer mehr gibt". 

Für die franziskanische Utopie sind die modernen, bürgerlichen oder merkantilistischen Vor- 
stellungen von „Fortschritt" und „Reaktion" nichts weiter als leeres Geschwätz. 

Die aus den Evangelien selbst stammende franziskanische Idee, sich mitten in den innersten 
Kern der geschichtlichen Ereignisse zu begeben statt sie vom Rande her zu beobachten, unter- 
scheidet die franziskanische Bewegung von vielen damaligen Bewegungen, die schliesslich zu 
Häresien erklärt wurden. 

Diese Eigenart hat die franziskanische Utopie im Auf und Ab der Geschichte überleben lassen, 
so dass sie zu Beginn des 21. Jahrhunderts wiederbelebt werden konnte. Die franziskanische 
Utopie sieht sich erneut herausgefordert durch die Verhältnisse von Ausschluss und Margina- 
lisierung, in denen die meisten Menschen heute ihr Leben fristen. So sehr sich die heutigen Ver- 
hältnisse von jenen des 13. Jahrhunderts unterscheiden, so sehr sind sie im wesentlichen doch 
identisch und immer noch ein Wendepunkt für die Menschheit und für den Glauben. Mit ande- 
ren Worten: Wenn die franziskanische Utopie überleben konnte, dann auch deshalb, weil sie 
sich nie an vorläufige Dogmen, Machtpositionen oder gesellschaftliche Strukturen gebunden 
hat. Sie hat vielmehr eine Option für die Armen, für die an den Rand Gedrängten und Ausge- 
schlossenen getroffen, das heisst für alle, die vom System ihrem Schicksal selbst überlassen blie- 
ben, und mit dieser Option in den gesellschaftlichen Strukturen gewirkt. Dabei hat die franzis- 
kanische Bewegung für sich nie den Anspruch erhoben, irgendeine Art von Avantgarde zu sein. 
Es wäre unzureichend, diese Haltung nur als ein Kennzeichen der Demut interpretieren. Eine 
solche Haltung ist vielmehr die Voraussetzung dafür, nicht dem gleichen Irrtum zu erliegen wie 
jene, die, sobald sie Ausgeschlossensein und Marginalisierung überwunden haben, Karriere 
machen (später korrupt werden) und schliesslich - oben angekommen - wiederum andere aus- 
schliessen oder marginalisieren, um damit erneut die Methoden und die Praxis zu reproduzie- 
ren, unter denen sie selbst einmal gelitten haben. Diese perverse Dialektik wiederholt sich von 
Zeit zu Zeit im Laufe der Menschheitsgeschichte. 
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„Haut mit euren Freunden, den gauchos, ab" 



Im Titel dieser Überlegungen sprachen wir von einer „Utopie vor den Toren der Stadt". Und in 
der Tat, die Geschichte der franziskanischen Bewegung in der Welt und konkret in Uruguay ist 
die Geschichte der Option für die Armen, der Option für jene, die nicht zum System dazugehö- 
ren. 

Selbst Menschen in Uruguay, die noch nie von Franz von Assisi gehört haben, kennen zumin- 
dest dieses eine Datum der franziskanischen Bewegung: das Bild von Juan Manuel Blanes 17 , das 
in allen Schulbüchern zu finden ist. Das Bild zeigt, wie der spanische Gouverneur von Monte- 
video am Tor der Zitadelle die Franziskaner aus der von patriotischen Kräften belagerten 
Hauptstadt verbannt. Die Legende am unteren Rand des Bildes weist auf die Utopie hin, die vor 
den Toren der Stadt entsteht: „Haut mit Euren Freunden, den Gauchos, ab!" 1,1 

Wenn die franziskanische Bewegung in der Gründungsphase des Nationalstaates die Ärmsten 
begleitete, so resignierte sie doch, als sie unterlagen und eine lange Phase von Bruderkriegen 
begann. 1838 verließ die Bewegung das Land. 

Es ist kein Zufall, dass mehr als ein Jahrhundert später die Franziskanische Bewegung wieder 
da ist, als die Militärdiktatur die Armut verschlimmert, die Menschenrechte beseitigt, Verbre- 
chen und Folter verübt. Aber auch da bleibt sie vor den Toren der Stadt. 

Wie die franziskanische Bewegung heute präsent ist, das will ich im folgenden schildern. Einen 
Vorbehalt aber will ich machen: Die Geschichte des „Franziskanisch-Ökologischen Zentrums für 
Forschung und menschliche Entwicklung" (CIPFE) in einer Chronik darzustellen, könnte lang- 
weilen und sogar gefährlich sein, insofern wir der Versuchung anheimfielen, chronologisch 
zurechtzustutzen, woran wir zwei Jahrzehnte lang mit den Ärmsten gearbeitet haben, mit den 
Machtlosesten und Schwächsten, mit jenen, die häufig weder Familie noch Arbeit oder einen 
anderen gesellschaftlichen Bezugspunkt haben. Es ist kaum möglich, die Geschichte linear darzu- 
stellen, weil sie per definitionem nicht linear verläuft. Denn Objekt und Subjekt dieser Geschichte 
sind jene Männer und Frauen, die - wie Evangelium und Humanität gebieten - keinen Aufschub 
dulden. Und gerade die Unsichtbaren und Ungeschützten haben als Marginalisierte und Ausge- 
schlossene weder Text noch Kontext. 

Eine chronologische Darstellung der Geschichte müsste Liebe, Glaube und Geschwisterlichkeit 
messen, alles Elemente, die sich nicht messen lassen, vor allem in den Szenarien der verschwie- 
genen Zonen, aus denen sich diese noch nicht beendete Geschichte zusammensetzt. 

CIPFE - Genese und Vorgeschichte 

Wer der Erste sein will, 
soll der Letzte von allen 
und der Diäter aller sein 
(Mk 9,35) 

Wir müssen in das Lateinamerika der siebziger Jahren zurückgehen, um zu begreifen, wie ein- 
erseits unser Engagement durch die reale Lage herausgefordert war, wie wir andererseits aber 
zugleich durch despotische und terroristische Verfahren gelähmt wurden. 
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1975 fanden verschiedene interfranziskanische Tagungen statt, die an Teilnehmerzahlen alle 
Erwartungen übertraffen. Den ersten Treffen folgten Einkehrtage und Animationskurse, bis 
das 750-Jahr-Gedächtnis des Todes von Franziskus uns die Gelegenheit bot, die Gemeinsame 
Interfranziskanische Versammlung (ACIF) ins Leben zu rufen, eine charismatische Struktur, 
die sich parallel zu den Treffen der Franziskaner und Kapuziner im Südteil des Kontinents 
(Cono Sur) versammelte. 1979 kam es zur dritten Versammlung in Asunciön/Paraguay, die 
unter dem Thema „Unser Dienst für die Franziskanische Ordensfamilie im Cono Sur" stand. 
Sie spielte die entscheidende Rolle dafür, dass fast unmittelbar danach franziskanische Zentren 
entstanden. 

Um zu verstehen, wie sich der Dienst in Uruguay entwickelte und wie es folglich auch zum 
CIPFE kam, muss man sich den damaligen historischen Zusammenhang und die Besonderhei- 
ten Uruguays vor Augen halten. Uruguay ist ein höchst laizistisch und antiklerikal, aber den- 
noch tolerant und pluralistisch gestimmtes Land. Diese Charakteristika wurden zweifellos noch 
durch eine allgemeine Stimmung gegen die damals herrschende Militärdiktatur verstärkt. 

Zwei Begebenheiten mögen klären, woher die antiklerikale Struktur in der Geschichte stammt. 
Die eine hat zu tun mit der Klarsichtigkeit der entstehenden bürgerlichen Gesellschaft in der 
Phase der sogenannten „Modernisierung" (1875-1890). ln einem kaum bekannten Brief an den 
Landwirtschaftsverein verteidigte der Generalinspekteur für Grundschulbildung Jacobo Varela 
- ein Bruder von Josö Pedro, dem Begründer des staatlichen Schulsystems - die laikale Aus- 
richtung des Unterrichts sowie die Trennung von Kirche und Staat. Sein Argument war: Wenn 
man diese Trennung nicht beibehielte, würde man den Zuwandernden, die aus Ländern ohne 
mehrheitlich katholische Bevölkerung kommen, den Platz im nationalen Rahmen streitig 
machen; man könne aber auf sie nicht verzichten, weil sie technische und kulturelle Kenntnisse 
mitbrächten, die der entstehende Nationalstaat brauche. 

Die zweite Begebenheit: In einer späteren Epoche wurde der Hafen von Montevideo zum bevor- 
zugten Ankunftsort für die damaligen Anarchisten, so dass sie Uruguay sogar als „El Santua- 
rio" (als heiligen Zufluchtsort) bezeichneten. Denn der argentinische Staat verlangte von 
Zuwandemden aus Spanien eine vom Pfarrer des Herkunftsortes ausgestellte Bescheinigung, 
während für Uruguay ein solches Dokument nicht notwendig war. 

Das Provisorium CIPFE 

Auf diesem Nährboden entwickelte das CIPFE seine Aktivitäten und machte aus der franziska- 
nischen Idee und dem Konzept der Ökologie die Methode seines Handelns. Zwei Grundprinzi- 
pien haben unser Handeln bestimmt. Zum einen hatten wir auszugehen von den Bedürfnissen 
der Gesellschaft und mussten dabei auch eine klare Vorstellung von der Grenze haben, das 
heisst, wir wollten dort sein, wo die Kirche nicht mehr hinkommt, wir wollten arbeiten mit und 
unter den Ungläubigen, ohne Konkurrenz oder Konflikte zu provozieren. Zum andern hatten 
wir auszugehen von dem, was es gab; wir wollten Bewegungen im einfachen Volk unterstützen, 
statt eigene Bewegungen ins Leben zu rufen. 

Wenn wir auf die Geschichte jener Jahre zurückblicken, ist nicht zu übersehen, dass das CIPFE 
aktiv an den Ereignissen beteiligt war, die für die Organisation des einfachen Volkes und den 
von ihr bewirkten Niedergang der Diktatur einschneidende Bedeutung hatten. So unterstützten 
wir zum Beispiel die Organisation der Studentenbewegung (ASCEEP) und die Lehrergewerk- 
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schaft oder organisierten vor den Wahlen von 1984 das erste Seminar für Parteien und Gewerk- 
schaften zur Erarbeitung eines gemeinsamen Programms. 

Eine lange Liste von Aktivitäten ließe sich anfügen, an denen CIPFE vor dem Ende der Dikta- 
tur beteiligt war, unter anderem wären die Bemühungen auf dem Gebiet der Schulbildung her- 
vorzuheben oder die wichtigen Beiträge zur Wiederbelebung des historischen Gedächtnisses 
der uruguayischen Bevölkerung und die Anregungen zur Volksbildung. 

Trotzdem übersieht die nach dem Ende der Diktatur offiziell gewordene Geschichtsschreibung 
die Mitwirkung des CIPFE. Warum ist das so? Zunächst gewiss deshalb, weil das CIPFE nicht 
das geringste Interesse daran hatte, die eigenen Leistungen bei der Mobilisierung des Volkes 
zugunsten von Prestige, Führungsanspruch oder gar Macht zu kapitalisieren. Dann aber auch, 
weil das CIPFE allgemein aus dem Kriterium der provisorischen Existenz lebte, die wir damals 
so definierten: „Es geht darum, eine Reihe von nützlichen Aktivitäten und Diensten zu entwi- 
ckeln, die es wert sind beibehalten zu werden, wenn sie sich als förderlich und realisierbar 
erweisen. Selbst wenn nach zwei oder drei Jahren gemeinsamer Arbeit alles zusammenbrechen 
würde, könnten sich die Bemühungen dennoch gelohnt haben ... irgendein Samenkorn könnte 
aufgehen." 

Fast zwanzig Jahre nach einer solchen Aussage müssen wir uns heute fragen, ob dieses Krite- 
rium richtig war. In dem bereits am Anfang unserer Überlegungen zitierten ausgezeichneten 
Nachschlagewerk wagt sich Jose Maria Lodeiro daran, die Zweckmäßigkeit einer „provisori- 
schen Existenz" zu interpretieren: „Dieser ,modus operandi' mag uns heute nicht nur als anar- 
chisch, sondern auch als anachronistisch erscheinen. Man könnte sagen, früher oder später wird 
das CIPFE sich .etablieren' müssen, um die Dienste zu erbringen, für die es da sein will. ..." 

Heute müssen wir Gott dankbar sein, dass es diese „Anarchie" dem CIPFE gestattet hat, sich 
nicht zu „etablieren", sondern mit dem Lauf der Zeiten Schritt zu halten. Denn eben die an die 
„Zeichen der Zeit" gebundene Flexibilität ließ das CIPFE den Zusammenbruch der Illusionen 
überleben, der sich nach der Wiederherstellung der Demokratie einstellte: die Diktatur mit 
ihren vielfältigen Verwerfungen wurde durch ein neues System ersetzt, das auf noch schlim- 
mere Weise, nämlich durch Heuchelei und Struktur, gesellschaftliche Marginalisierung und 
Verwerfung betrieb. Wir waren in der Epoche der neoliberalen Globalisierung gestrandet. 

Die Umarmung des Aussätzigen 

Das Jahr 1206 ist für die franziskanische Geschichtsschreibung ausschlaggebend, insofern in 
eben diesem Jahr Franziskus seine Bekehrung erlebt, dem Reichtum des Vaters eine Absage 
erteilt und dem Aussätzigen begegnet. Um das Ausmaß der Lepra im Mittelalter zu begreifen, 
genügt es an das Faktum zu erinnern: „Vom hohen Mittelalter bis zum Ende der Kreuzzüge hat- 
ten die Leprosorien, Stätten der Verdammnis, ihre Zahl in ganz Europa um ein Vielfaches ver- 
größert. Nach Mathieu Paris sollen es im ganzen christlichen Abendland bis zu 19 000 gewesen 
sein. Jedenfalls werden um 1266, in der zeit, als Ludwig VIII. für Frankreich eine Regelung hin- 
sichtlich der Leprosorien trifft, mehr als 2000 registriert." ” 

Wichtiger noch ist die religiöse und gesellschaftliche Bedeutung der Lepra, um die eine fürch- 
terliche Mauer des Ausschlusses gezogen wird: 
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Ohne Zweifel aber halten sich länger als die Lepra und zwar noch zu einer Zeit, als sdwn seit 
Jahren die Leprosorien leer sind, jene Werte und jene Bilder, die sich mit der Gestalt des Lepra- 
kranken verbunden haben, jener Sinn des Ausschlusses, die soziale Bedeutung dieser insisten- 
ten und zu fürchtenden Gestalt, die man nicht fortschafft, ohne einen Kreis der Verdammnis 
um sie gezogen zu haben. 1 " 

Die Beziehung des Leprakranken zur Kirche, die im Okzident die höchste geistliche und weltli- 
che Macht auf sich vereinigte, ist paradigmatisch für Begründung und Ausmass des Aus- 
schlusses: 

Wenn man den Leprakranken auch aus der Öffentlichkeit und der Gemeinschaft der Kirche ent- 
fernt, ist seine Existenz doch immer ein Hinweis Gottes, weil sie zugleich seinen Zorn und 
seine Güte zeigt: „Mein Freund", sagt das Rituale der Kirche von Vienne, „es gefallt unserem 
Herrn, dass du von dieser Krankheit befallen bist, und unser Herr lässt dir eine grojle Gnade 
zuteil werden, wenn er dich strafen will für Böses, das du in dieser Welt getan luist". Und im 
gleichen Augenblick, da er von den Händen des Priesters und seiner Assistenten gressu retro- 
grado aus der Kirche gezogen wird, tiersichert man dem Leprakranken, dass er noch immer 
Zeugnis für Gott ablegt: „ Und obwohl du von der Kirche und der Gemeinschaft der Gesunden 
getrennt bist, wirst du dennoch nicht der Gnade Gottes entbehren". Bei Bruegel wohnen die 
Leprakranken, und zwar für immer, aus der Entfernung dem Aufstieg auf den Kalvarienberg 
bei, auf den ein ganzes Volk Christus begleitet, und als hieratische Zeugen des Bösen erfüllen 
sie ihr Heil in und durch dieses Ausgeschlossensein: in einer seltsamen Umkehrbarkeit, die der 
der guten Taten und Gebete entgegensetzt ist, werden sie durch die Hand, die sich nicht nach 
ihnen streckt, gerettet. Der Sünder, der den Leprakranken an seiner Tür sich selbst überlässt, 
öffnet ihm den Weg zum Himmel. „Deshalb habe Geduld in deiner Krankheit, denn unser Herr- 
gott verachtet dich nicht wegen deiner Krankheit und hält dich nicht von seiner Gemeinsclmft 
fern; wenn du aber Geduld hast, wirst du gerettet werden wie der Aussätzige, der vor den Tür 
des neuen Reichen starb und direkt ins Paradies getragen wurde.“ Das Ausgesetztsein ist ihm 
Rettung. Sein Ausschluss bietet ihm eitle andere Form der Kommunion.“ 

Nur wenn uns diese gesellschaftliche und religiöse Struktur klar ist; nur wenn wir begreifen, 
wie der Aussätzige einerseits ausgeschlossen wird, anderseits aber auch eingeschlossen bleibt, 
weil man den Aussatz als Wille Gottes und als Bedingung für sein Heil deutet, nur dann kön- 
nen wir begreifen, was Franz von Assisi wirklich tat, als er den Aussätzigen umarmte: Er stell- 
te nicht nur die Gemeinschaft im Sinne des Evangeliums wieder her, sondern vollzog einen his- 
torisch nahezu beispiellos radikalen Bruch mit der etablierten Ordnung. 

Die Zeichen der Zeit 

Das Aussehen der Erde und des Himmels könnt ihr deuten. 

Warum könnt ihr dann die Zeichen dieser Zeit nicht deuten? 

Lukas 12,56 

Die seit der Gründung des CIPFE im Jahre 1981 vergangenen beiden Jahrzehnte mögen quanti- 
tativ wenig zählen; wenn wir jedoch die tiefgreifenden Veränderungen in der Welt und in unse- 
rer Umgebung in Rechnung stellen, sieht es schon anders aus. 

Das CIPFE entsteht zu einem besonders dramatischen Zeitpunkt der Geschichte von Uruguay, 
als die öffentlichen Freiheitsrechte unter die Stiefel kamen, tausende Menschen als politische 
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Gefangene festgesetzt waren und immer mehr Menschen systematisch verschwanden. Die uru- 
guayische Gesellschaft zeichnet jedoch aus, dass die Diktatur das zuvor existierende gesell- 
schaftliche Verbindungsnetz nicht zerstören konnte. Die Gesellschaft reagierte vielmehr heftig, 
als sie im November 1980 durch Plebiszit den Verfassungsentwurf ablehnte, mit dem die Mili- 
tärs ihren Machterhalt legitimieren wollten. Das heisst, das CIPFE entsteht zur gleichen Zeit, als 
eine neue Bewegung im Volk von unten sich entschieden zu Wort meldet. Ausgestattet mit 
neuen Führungskräften, Leitungsgruppen und Organisationsformen bildet diese Bewegung 
eine ganz spezifische Synthese zwischen Tradition und Neubeginn. Vor allem aber erlebten wir 
eine wundervolle Phase von Einheit, Bündnissen, kultureller Auferstehung und kollektivem 
Großmut, insofern die verschiedenen Sektoren und Gruppierungen ihre Interessen in ein bun- 
tes Mosaik einbrachten. Alle wussten, sie mussten sich zurücknehmen, um zu wachsen; das war 
die Voraussetzung dafür, die gemeinsamen Ziele zu verwirklichen. 

Auf einer tieferen Ebene könnte man sagen, dass die Endphase der Diktatur der letzte Abschnitt 
der jüngeren Geschichte Uruguays war, in dem Glaube und Vernunft sich in Übereinstimmung 
befanden, in dem sich Mystik und die von Johannes Paul II. in „Redemptor Hominis" geforderte 
„vernünftige und gerechte Planung" vorübergehend zusammentaten, um ein realisierbares Pro- 
jekt für das Land zu entwerfen. Es wäre falsch zu behaupten, dass diese Architektur und das 
gesellschaftliche Klima, die sie ermöglichte, verschwanden, als die demokratischen Institutio- 
nen wieder hergestellt waren. Aber in der Tat gab es in der nachfolgenden Periode einen harten 
Kampf ums Überleben. Zur Abwechslung entschied diesmal die materielle Grundlage über die 
Erlahmung der Volksbewegung, Paradoxerweise triumphierte die Volksbewegung auf politi- 
scher Ebene über die neoliberale Offensive - am wichtigsten im Dezember 1992 bei der Ableh- 
nung des Gesetzes über die Staatlichen Betriebe, das den gesetzlichen Rahmen dafür schaffen 
sollte, Nationaleigentum zu veräußern. Auf ethisch-ideologischer Ebene aber erlitt die Volksbe- 
wegung zugleich eine Niederlage, als der Souverän im April 1989 das so genannte Straflosig- 
keits-Gesetz in Kraft setzte, das all jene begünstigte, die für die während der Diktatur verübten 
Verbrechen gegen die Menschlichkeit verantwortlich waren. 

Ausgehend von der gesellschaftlichen Realität, in der das CIPFE sich bewegte, können wir also 
verschiedene Etappen in seiner Arbeit unterscheiden. 

Die erste Etappe war bestimmt von der Gangart der Volksbewegung, die man in diesem Fall 
durchaus mit der „Zivilgesellschaft" identifizieren könnte. Der Beitrag des CIPFE, den Prozess 
zu begleiten, zu schützen und zu sichern, ist schwerlich zu überschätzen. 

Die Wiederherstellung der Demokratie brachte andere Schwierigkeiten mit sich. Die Mei- 
nungsverschiedenheiten innerhalb des einfachen Volkes brachen wieder auf; der Zauber der 
zuvor in der Diktatur gewonnenen Einheit begann allmählich verloren zu gehen; neue Füh- 
rungskräfte und -Stile, die im Untergrund entstanden waren, wurden kooptiert bzw. durch die 
wiederhergestellten früheren Strukturen marginalisiert; gesellschaftliche Organisationen, die 
mit viel Mühe während der Diktatur geschmiedet worden waren, verloren ihre Dynamik und 
ihren ursprünglichen Pioniergeist; die Kultur von Gemeinsamkeit und Solidarität, diese echte 
Kommunion, die in der Gründungszeit des CIPFE das uruguayische Volk verschwistert hatte, 
löste sich auf. In großen Worten könnte man sagen: Eine ganze Generation, die ihre aktive Mit- 
wirkung im politischen und gesellschaftlichen Leben ihrer Zeit auf den Enthusiasmus für die 
Menschenrechte und die Forderung nach Gerechtigkeit gegründet hatte, wurde durch die 
Absegnung der Straflosigkeit schrecklich zurückgeworfen. Unter den neuen gesellschaftlichen 
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Bedingungen verschwand die aktive Mitwirkung nicht einfach, sie zerfiel eher mehr und mehr, 
indem sie sich auf spezifische gesellschaftliche Aufgaben zurückzog. Gleichzeitig dehnte das 
Vorgehen in der Wirtschaft den Zerfall auch auf den Produktionssektor immer mehr aus: Flexi- 
bilisierung der Arbeit, De-Industrialisierung, Mangel an Arbeitsplätzen zersetzten das zuvor in 
der Diktatur gebildete Solidaritätsnetz und bereiteten den Boden für neue Formen der Kon- 
frontation. Jetzt waren Arme mit Armen konfrontiert: formal angestellte mit informell Arbei- 
tenden, Lohnabhängige mit Selbständigen, öffentlich Angestellte mit privat Angestellten usw. 
Die Unterschiede zwischen den Geschlechtern verschärften sich; unsolidarisches Verhalten und 
innerfamiliäre Gewalt explodierten; immer mehr Mitbürgerinnen und Mitbürger wurden nicht 
nur aus dem Produktionssektor ausgegrenzt, sondern auch aus der Kultur, aus dem Gesund- 
heitssystem, aus dem Bildungssystem, aus elementaren Bereichen des Sozialen Lebens. 12 

Es geht kein brutaler Ausschluss mehr vor sich, wie ihn die Militärdiktatur praktizierte - selek- 
tiv, gezielt, „ideologisch" verbrämt und unter Missachtung der Menschenrechte. Der neue Typ 
von Ausschluss kommt mit der Globalisierung und den neoliberal ausgerichteten Politikformen 
einher, zersprengt die in den vorangehenden Perioden mühsam erworbenen wichtigsten Errun- 
genschaften und verbannt Massen von Menschen aus dem System, während andere eingekauft 
werden. Ideologische Attribute oder gesellschaftliche Vorgeschichten spielen dafür keine Rolle 
mehr. 

Die Option für die Belanglosen 

„ Wer unter euch allen der belangloseste ist, 
der ist der ivichtigste " 

(vgl. Lukas 9,48) 

Der von uns beschriebene Prozess hatte seine Inkubationszeit in der Militärdiktatur, als der 
Reichtum sich immer ungeheuerlicher konzentrierte - dafür war die Diktatur Voraussetzung 
und Ausdruck -, als die Willkür das Feld beherrschte und die Bürgerrechte ausser Kraft gesetzt 
waren. In den achtziger Jahren wurde der Prozess zwar angehalten und für wenige Augenbli- 
cke sogar umgedreht, entwickelte sich aber rasch in den neunziger Jahren und wuchs exponen- 
tial an seit 1998. 

ln diesen ständigen Veränderungsprozessen wechselten auch die für das pastorale Handeln 
verantwortlichen Subjekte im CIPFE. Ursprünglich waren alle Aktivitäten darauf ausgerichtet, 
die Bewegung des Volkes in Gang zu bringen, so dass die Diktatur weichen musste. Dabei arbei- 
teten Ordensleute mit Laien problemlos zusammen. Später begleitete das CIPFE den Rückzug 
der Bewegung auf spezifische Bereiche gesellschaftlichen Handelns. Bis heute hat fast jede 
gesellschaftliche Organisation, die sich in Gender-Fragen oder zugunsten der Kinder engagier- 
te bzw. die Rechte der Schwächsten zu schützen suchte, irgendeine Unterstützung seitens des 
CIPFE erfahren. 

Wir sprechen hier unter anderen von Umweltschutz- und Menschenrechts-Organisationen, von 
Vereinigungen zum Schutz gegen Gewalt in der Familie, für die Begleitung von Strassenkin- 
dem, für den Schutz von Minderheiten-Rechten, von Gruppen zur Förderung der Volksbil- 
dung, von Kooperativen für Produktion und Konsum. 
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An diesem Punkt müssen wir wieder auf den Begriff der „Provisorischen Existenz" zurück- 
greifen. Sie wurde daran offenbar, dass das CIPFE „unsichtbar" blieb, dass es auf eine Protago- 
nisten-Rolle verzichtete, dass es unter den Bedingungen einer „flexiblen Utopie" lebte. Die pro- 
visorische Existenz verhinderte aber auch, dass das CIPFE sich mit einem System kompromit- 
tierte, das immer mehr Subjekte ausschloss, ohne sie zugleich an althergebrachte Strukturen zu 
binden. 

Bei diesem schleichenden Scheidungsprozess 2 ’ zwischen „Zivilgesellschaft" und System hat das 
CIPFE den Prinzipien des Evangeliums und des Heiligen Franziskus den Vorrang vor anderen 
Überlegungen gegeben und sich deshalb den Schwächsten, den Wehrlosen und Verlassenen 
zugewandt. Weiter oben haben wir von den wunderbaren Augenblicken in der Geschichte der 
Menschen gesprochen, in denen Glaube und Vernunft Arm in Arm gehen. Wenn diese Einheit 
verlorengeht, wenn die Vernunft die Orientierung verliert, entscheiden wir uns immer für die 
Liebe und für das Evangelium. 

Ausdruck der neuen Lage und der Sensibilität, mit der wir ihr begegnen, ist das Programm 
„Eiseskälte", das im Winter von CIPFE angestossen wurde mit dem Ziel, Obdachlosen im Win- 
ter Unterkunft und Verpflegung anzubieten. Dafür haben wir die Unterstützung der Stadtver- 
waltung von Montevideo, des Verteidigungsministeriums, der Bank für Soziale Sicherung und 
des Nationalinstituts für Kinder und Jugendliche gewinnen - und manchmal erzwingen - kön- 
nen. 

Die vorrangige Absicht des Programms ist es, Tod durch Unterkühlung zu verhindern. Die 
räumliche Basis der Aktion sind zwei spezifisch für das Programm eingerichtete Unterkünfte, 
in denen die meisten Bedürftigen aufgenommen werden. Über diese Winterquartiere hinaus 
haben wir uns darum gekümmert, Quartiere auszubessem, die das ganze Jahr über funktionie- 
ren. Unter anderem verhandelten wir mit der Bank für Soziale Sicherung darüber, die beste- 
henden Verträge zu verlängern und zu erweitern, damit wir mehr Plätze einrichten und ein 
zusammenfallendes Haus restaurieren konnten. 

Dieses Beispiel erwähnen wir nur exemplarisch dafür, wie schnell die Hilflosesten in eine ver- 
zweifelte Lage abgleiten, denn bis heute ist unsere Hauptsorge, dass die geschaffenen Struktu- 
ren in der beginnenden Winterzeit wieder einmal völlig überfordert werden. 

Das Erbe des Franziskus von Assisi 

Wir könnten Seiten füllen mit Hinweisen auf die Katastrophe, die sich zu Beginn dieses Mille- 
niums mitten in der Menschheit abspielt. Das gestattet der hier gesetzte Rahmen nicht. Für 
keine andere Epoche wie die unsere aber ist das Erbe des Franziskus so bedeutsam und so 
scharfsichtig. 

Wenn Franziskus dadurch, dass er den Leprakranken umarmt, dem Glauben das zurückgibt, 
was ihm nach dem Evangelium entspricht, dann müssen wir heute eine ganz entschiedene 
Option für die neuen „Leprosen" der Postmodeme treffen. Ihre Stigmata sind nicht mehr aus- 
schließlich die Flecken der Ansteckung - die physischen Flecken werden medizinisch behan- 
delt, nicht aber die spirituellen - sondern Ausschluss, Marginalisierung und Armut, die ergrei- 
fende und schreckliche Armut, die Franziskus zu lieben und zu würdigen lehrte. 
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Bei Bruegel wolmeti die Leprakranken, und zwar für imitier, aus der Entfernung dem Aufstieg 
auf den Kalvarienberg bei, auf den ein ganzes Volk Christus begleitet, und als hieratische Zeu- 
gen des Bösen erfüllen sie ihr Heil in und durch dieses Ausgeschlossensein: in einer seltsamen 
Umkehrbarkeit, die der der guten Taten und Gebete entgegensetzt ist, iverden sie durch die 
Hand, die sich nach ihnen streckt, gerettet. (Foucault) 

Die Leprosen der Postmoderne werden ähnlich behandelt, mit dem einzigen Unterschied, dass 
sich die weltlichen Machtverhältnisse strukturell verändert haben; zur Zeit des Franziskus 
waren irdische und geistliche Macht noch aneinander gebunden. Im Grunde aber hat sich nichts 
geändert. Man bietet den heutigen „Leprosen" Wahlrecht, bürgerliche Freiheitsrechte, Verfas- 
sung und Gesetzgebung an, die angeblich ein Summe von Rechten garantieren, in der Praxis 
aber werden ihnen diese Rechte verweigert. Heute wie damals sollen „sie ihr Heil in und durch 
dieses Ausgeschlossensein (erfüllen)" und „durch die Hand, die sich nicht nach ihnen streckt, 
gerettet" (werden). 

Über den Abstand der Zeiten hinweg folgen wir dem Beispiel des Franziskus, treffen eine 
Option für „Leprosen" und ehren durch sie die ganze Schöpfung. Darin finden wir ausserdem 
das Glück, denn nur aus den Reihen dieser vielen verachteten Menschen werden die Antwor- 
ten hervortreten, die uns die Zeiten als ihre Zeichen einschärfen. 

Im wesentlichen bleibt das CIPFE, was es als „Utopie vor den Toren der Stadt" war, irdisch ein- 
zig und allein gebunden durch das Engagement an der Seite aller Menschen, die immer noch so 
leben wie der, den Franziskus damals umarmt hat. 

Übersetzung: Norbert Amtz 
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Eine kritische Instanz 
aus dem Gedächtnis der Märtyrer 
Das Zentrum Monsenor Romero der Universität „Jose Simeon 
Carias" (UCA) in San Salvador, El Salvador 
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„Wenn sie mich umbringen, 
werde ich im salvadoreanischen 
Volk auferstehen. 

Ich sage dies, ohne zu prahlen, 
mit der größten Bescheidenheit!“ 
(Mons. Romero). 

El Salvador, 1979 
Foto: Octazno Durän 



„Monsenor Romero hatte Recht, und diese Tage haben seine Auferstehung als universales 
Ereignis bestätigt. ,San Romero de America' nannte ihn Don Pedro Casaldäliga unmittelbar 
nach seinem Martyrium. Heutzutage feiert er ihn als „universalen Heiligen". Und es stimmt! 
In der Sehnsucht der gekreuzigten Völker nach Gerechtigkeit, Würde und Leben, im Engage- 
ment von Frauen und Männern, die einfach nicht zulassen wollen, in einer solch grausamen 
Welt zu leben, sondern die Geschichte mitgestalten wollen, ist Monsenor Romero wirklich auf 
erstanden“ 

(Ion Sobrino SJ) 



Eine kritische Instanz aus dem Gedächhiis der Märtyrer 
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In seinem Brief an die Philipper mahnt der heilige Paulus alle Christen, dem erniedrigten Jesus 
Christus entsprechend zu leben: „seid untereinander so gesinnt, wie es dem Leben in Christus 
Jesus entspricht". Er, der in Gottesgestalt war, „hielt aber nicht daran fest, wie Gott zu sein, son- 
dern er entäußerte sich und wurde wie ein Sklave und den Menschen gleich; er erniedrigte sich 
und war gehorsam bis zum Tod, bis zum Tod am Kreuz." (Phil 2,1-11). Unmittelbar danach 
appelliert er an die Leser und Leserinnen seines Briefes, dass sie sich „mit Furcht und Zittern" 
um das Heil mühen sollen (2,12). 

ln dieser literarischen Ausdrucksform „mit Furcht und Zittern" will Paulus wohl das Verhalten 
zum Ausdruck bringen, das den Menschen angesichts des heiligsten Geheimnisses, vor Gott 
selbst und seinem bedingungslos liebenden Heilsangebot bewegt. 

Von Lateinamerika aus, konkret von El Salvador aus (ebenso wie von Afrika, von Asien oder 
von den Peripherien der großen Städte aus) nehmen „Furcht und Zittern" eine ganz andere, tie- 
fere und verpflichtende Dimension an. Aus der Realität der sogenannten dritten Welt wird das 
religiöse Verhalten nicht unbedingt als die individuelle Antwort des Menschen auf die Begeg- 
nung mit dem „Mysterium tremendum et fascinosum" des Gott-an-sich oder als Bewunderung 
über die Manifestation des Heiligen im Profanen erfahren. Von El Salvador aus werden „Furcht 
und Zittern" hervorgerufen, wenn wir den Glauben an den Gott des Lebens und der Liebe mit 
dem grausamen Tod konfrontieren, den die Mehrheit des Kontinents, die Armen erleiden. „Der 
Dieb kommt nur, um zu stehlen, zu schlachten und zu vernichten; ich bin gekommen, damit sie 
das Leben haben, und es in Fülle haben" (Joh 10,10) . Die Auseinandersetzung mit der bitteren 
Wirklichkeit in diesen Länder bringt nicht den Triumph des Lebens in Fülle, das Gott allen Men- 
schen verspricht, ans Tageslicht, sondern genau das Gegenteil, die eindeutige Verneinung von 
Gottes Willen. 

Zur jüngsten Geschichte von El Salvador 

El Salvador, wie andere Nachbarländer, hat eine lange Geschichte der Verarmung, der Unge- 
rechtigkeit und Unterdrückung erleben müssen. Nur einige Daten sollen genügen, um darauf 
zu verweisen: Seit 1932 hat El Salvador jahrelang unter militärischen Diktaturen gelitten, die 
eigentlich nur die Interessen des transnationalen Kapitals und die Interessen der wenigen Rei- 
chen des Landes, das heisst der Grundbesitzer und Industriellen, vertraten und verteidigten. 

Die sozio-strukturelle Ungerechtigkeit, die zunehmende Verarmung der Bevölkerung, insbe- 
sondere der Landbevölkerung, die wachsende Konzentration des Reichtums in wenigen Hän- 
den, die Mängel des Erziehungs- und Gesundheitssystems verursachten soziale Konflikte unter- 
schiedlichster Art in El Salvador. 

Bis heute gilt: die Hälfte der Bevölkerung leidet unter extremer Armut; die Kindersterblichkeit 
des Landes beträgt 46/1000; 40% der Menschen in El Salvador haben keine Möglichkeit, ins Ren- 
ten- bzw. Pensionssystem einzusteigen bzw. erhalten keine kostenlose oder wenigstens er- 
schwingliche ärztliche Behandlung; 30% der Bevölkerung sind Analphabeten usw. 

Seit 1970 verschärfte sich die gesellschaftliche Polarisierung. An die Spitze der politischen Bewe- 
gung, die diese Unzufriedenheit eindämmen wollte, setzten sich linke Parteien. Die Repression 
und fehlende Demokratie brachten diese Gruppen dazu, mit politisch-militärischen Mitteln auf 
die Unterdrückung durch die Armee zu reagieren. 
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Anfang 1981 brach in El Salvador ein Bürgerkrieg aus, der von der Vereinigten Front „Farab- 
undo Marti" für die nationale Befreiung (FMLN) angeführt wurde. Die FMLN ist aus einer Ver- 
einigung verschiedener politisch-militärischer Tendenzen entstanden, die gemeinsam für eine 
neue, demokratische, partizipative Gesellschaftsordnung zugunsten des einfachen Volkes 
kämpfen wollten. Damals plante die FMLN, zu den Waffen zu greifen, um die Macht zu über- 
nehmen. 

Die Regierung reagierte mit noch stärkerer repressiver Gewalt durch die Armee. Der Bürger- 
krieg, der insbesondere in Logistik, Bewaffnung und militärischer Ausbildung aus geopoliti- 
schen Interessen von der US-Regierung finanziert wurde, forderte ca. 80.000 Todesopfer. Etwa 
eine Million Menschen emigrierten ins Ausland. Ungefähr eine halbe Million Menschen wurden 
zu Flüchtlingen innerhalb des Landes, ln einem Land mit nur 6 Millionen Einwohner ist dieses 
Ergebnis katastrophal. Die tiefen Wunden und die sozialen Nachwirkungen, die der Krieg im 
Volk verursachte, sind noch nicht genau untersucht, aber die katastrophalen Folgen kann man 
überall spüren. 

Die meisten Todesopfer wurden von den sogenannten Todesschwadronen in grausamer Weise 
umgebracht. Die Todesschwadronen waren paramilitärische Institutionen, die von der salvado- 
rianischen Armee ausgebildet und von den Grundbesitzern und Reichen finanziert worden 
waren. 

Personen, Gruppen, Institutionen, die sich für die Rechte der Armen, vor allem für das grundle- 
gende Recht auf Leben einsetzten, die den Frieden auf der Grundlage der Gerechtigkeit aufbau- 
en wollten, oder nur den Verdacht weckten, diese Ziele verwirklichen zu wollen, gerieten sofort 
ins Visier der Todesschwadronen bzw. der Soldaten. Dazu gehörten Dozenten, Lehrer, Intellek- 
tuelle, Universitätsstudenten, Gewerkschaften, organisierte Bauern, usw. 

In diesem Kontext hat ein Teil der Kirche die Option für die Armen getroffen, um sich von ihr 
bei der Reflexion und Wahrnehmung seiner Aufgaben inspirieren zu lassen. Die Repression ließ 
nicht auf sich warten. Am 12. März 1977 wurde der Jesuit Pater Rutilio Grande ermordet. 
Danach brachte man eine Reihe von Priestern und Ordensleuten um. Am 24. März 1980 wurde 
der Erzbischof von San Salvador, Mons. Oscar Amulfo Romero von einer Todesschwadron 
umgebracht, nachdem er drei Jahre lang insbesondere durch seine Homilien Menschenrechts- 
verletzungen aufgedeckt, Gerechtigkeit für die Armen verlangt und Hoffnung auf eine bessere 
Zukunft verkündet hatte. Sein Engagement machte ihn zur „Stimme derjenigen, die keine Stim- 
me hatten". 

Neun Jahre später, am 16. November 1989, hat ein Sonderkommando der salvadorianischen 
Armee im Kontext eines bewaffneten Aufstands der FMLN den Befehl ausgeführt, zwei Frauen 
und sechs Jesuiten in der Universität UCA kaltblütig zu erschießen. Unter den Jesuiten ist auch 
der damalige Rektor der UCA, der Theologe und Philosoph lgnacio Ellacuria umgebracht wor- 
den. 

Der Bürgerkrieg hat dem Volk so schweren Schaden zugefügt, dass er unbedingt beendet wer- 
den musste. Nach einem langen und schwierigen Verhandlungsprozeß wurde im Januar 1992 
ein Friedensvertrag zwischen der FMLN und der Regierung beschlossen und der Bürgerkrieg 
beendet. Die Friedensverträge weckten in vielen Bürgern die Hoffnung, die Situation könnte 
sich bald bessern. Nach kurzer Zeit ist klar geworden, dass nicht alle Punkte des Friedensver- 
trages in die Wirklichkeit umgesetzt werden konnten oder sollten. 



Eine kritische Instanz aus dem Gedächtnis der Märtyrer 



83 



Copyrighted material 





Die harte Realität, die zweifellos den Bürgerkrieg verursacht hatte, blieb im wesentlichen unver- 
ändert. Wichtige Vereinbarungen des Vertrages blieben bis heute unerfüllt. Die Verelendung 
der Mehrheit der Bevölkerung, die sozialen Auswirkungen der Straflosigkeit, das Fehlen eines 
effizienten Justizsystem, ja des Rechtsstaates überhaupt, die schwache Wirtschaft, die hohe 
Arbeitslosigkeit, die rasch zunehmende Kriminalität, prägen die Gesellschaft immer noch. 

ln jüngster Zeit befindet sich die immer noch stark polarisierte Gesellschaft El Salvadors in 
einem langsamen und sehr schwierigen Demokratisierungsprozeß. Die Demokratie wird aber 
nur als Wahlsystem verstanden; das heisst von der gerechten Verteilung der Güter und des 
Reichtums, von gleichen Rechten und Pflichten aller Bürger als Grundlage der Demokratie ist 
bei den großen politischen Parteien nicht die Rede. 

Leider wurde El Salvador in den letzten Jahren von Naturkatastrophen heimgesucht. Die Situ- 
ation des Landes ist damit noch schwieriger geworden. Der Hurrikan Mitch im Herbst 1998 und 
die Erdbeben im Januar und Februar 2001 haben dem Land und seinen Bewohnerinnen enor- 
men zusätzlichen Schaden zugefügt. 

Über das Zentrum „Monsenor Romero" 

Ohne Zweifel hat das salvadorianische Volk in seiner jüngsten Geschichte viel schmerzliches 
Leid ertragen müssen; aber es gab zugleich auch viele Zeichen der Hoffnung und des Lebens. 
Viele Christinnen und Christen haben sich aus tiefer Glaubensüberzeugung unermüdlich um 
Lösungen bemüht. Frauen und Männer haben sich vom Leiden und Tod der Armen innerlich 
bewegen lassen, die politisch-ökonomische Lage aus der Perspektive der Armen beurteilt, die 
Ursachen der strukturellen Sünde aufgedeckt und die Botschaft von der Hoffnung auf das Got- 
tesreich verkündigt. Sogar das Martyrium war durch mehrere Jahre hindurch eine alltägliche 
Erfahrung in El Salvador. Unter mehreren Versuchen, angemessene Lösungen für die salvado- 
rianische Situation zu finden, möchte ich die Arbeit des Zentrums „Monsenor Romero" der Uni- 
versität „Jose Simeon Caftas" (UCA) hervorheben und seine Optionen vorstellen. 

Das Centro Monsefior Romero (CMR) der UCA entstand 1984. Auf Initiative und unter der Lei- 
tung der Jesuiten wollte man die Realität kritisch und konstruktiv mit seriösen wissenschaft- 
lichen Perspektiven analysieren, um die Gesellschaft aus christlicher Inspiration so zu verän- 
dern, dass die Gerechtigkeit zur Grundlage des Friedens wird. 

Die klare Grundoption des CMR ist die Option für die Armen. Das „Für" dieser Option darf 
nicht paternalistisch missverstanden werden. Die Armen werden nicht als die Objekte bzw. 
Nutznießer der Aufgabe und Tätigkeiten des CMR betrachtet. Sie sind vielmehr der Ort, an dem 
Gott sich in der konkreten Situation des Landes zeigt und von dem aus Gott zu allen Menschen 
spricht. 

Um die Armen als diesen Ort anzuerkennen, muss die grausame Wirklichkeit unbedingt 
so wahrgenommen werden, wie sie wirklich ist. Aus dieser notwendigen anthropologisch- 
christlichen Grundhaltung wird die Realität analysiert. Und die ehrliche Wahrnehmung der 
Realität der Verarmung verlangt dann eine aktive Antwort. Wenn der Mensch sich vom Leiden 
des Anderen innerlich betreffen lässt, wird in ihm eine innere Bewegung der Barmherzigkeit 
geweckt, die im Evangelium durch das Gleichnis vom guten Samariter beschrieben ist. 
Der Mensch soll durch die Praxis der Barmherzigkeit Unterdrückung und Ungerechtigkeit 
beseitigen. 
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Die Dienste des Zentrums 



Das CMR verfügt über drei große Abteilungen: das Pastoralzentrum, das Monsenor-Romero- 
Zentrum und Zentrum für Theologische Reflexion, das für den Fachbereich zum Studium der 
Theologie an der UCA verantwortlich zeichnet. 

1. Das Pastoralzentrum 

setzte sich nach dem Ende des bewaffneten Konflikts die folgenden Ziele: 

■ In einer Zeit, in der Lüge und Verzweiflung die herrschenden Kräfte zu sein scheinen, der 
Bevölkerung, insbesondere der mehrheitlich armen Bevölkerung die christliche Botschaft 
verkündigen, um Hoffnung zu stiften. 

■ Die verschiedenen Gruppen bei der Suche nach einer neuen Identität begleiten. 

■ Den von der Gesellschaft vergessenen Minderheiten (Frauen und Kindern usw.) helfen, sich 
menschlich und sozial zu entfalten, damit sie selbstbewusst für ihre eigenen Rechte kämp- 
fen können. 

■ Neue Formen von demokratischer Mitbestimmung in der Gesellschaft entwickeln, damit 
die Menschenrechte besser verwirklicht werden können. 

Die wichtigste Aufgabe des Pastoralzentrums besteht darin, das Gedenken der Märtyrer in El 
Salvador lebendig und wirksam zu bewahren, weil kirchliche und gesellschaftliche Kräfte bis 
heute aus politischen Gründen dieses Gedenken verhindern wollen. Die dankbare Erinnerung 
macht es dem einfachen Volk möglich, von den Märtyrern Licht und Hoffnung für den eigenen 
Kampf um Gerechtigkeit zu empfangen. 

Eine andere Aufgabe des Pastoralzentrum besteht darin, Delegationen, internationalen Besuchs- 
gruppen oder Interessierten eine „Pilgerfahrt zu und mit den Märtyrern des salvadorianischen 
Volkes" anzubieten. Dazu gehören Analyse und Reflexion der Realität, spirituelle Begleitung, 
Feier der Eucharistie etc. 

2. Das Zentrum „Monsefior Romero". 

Diese Abteilung enthält ein kleines Museum der Märtyrer. Dort wird das historische Gedächt- 
nis der namentlich bekanntesten Märtyrer - Rutilio Grande, die in der UCA umgebrachten 
sechs Jesuiten und Mons. Romero - durch die Ausstellung von fotografischem Material, per- 
sönlichen Gegenständen, Schriften, biographischen Angaben, Posters lebendig gehalten. Das 
Museum steht Schülern, Studenten und Besuchergruppen zur Verfügung, und bietet nach Vor- 
anmeldung eine Führung an. 

3. Das Zentrum für theologische Reflexion 
(Centro de reflexion teologica, CRT) 

ist die dritte Abteilung, deren gegenwärtiger Direktor der Theologe P. Jon Sobrino SJ ist. Das 
CRT betreut das Fachgebiet der Theologie an der Universität Jose Simeon Canas. Hier studieren 
Priesteramtskandidaten, Ordensleute, pastorale Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter oder interes- 
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sierte Studierende. Das CRT vermittelt nicht nur die Lehre und Tradition der Kirche in wissen- 
schaftlicher Treue. Vielmehr bemüht man sich hier auch darum, im Kontext der salvadoriani- 
schen und lateinamerikanischen Realität aus einer klaren Option für und mit den Armen Theo- 
logie zu treiben. Dieses theologische Bemühen versteht das CRT als seinen Beitrag zur Univer- 
salkirche. 

Der Anspruch einer solchen theologischen Reflexion setzt voraus, dass die Zeichen der Zeit 
emstgenommen und die Armen als theologischer Ort der Begegnung mit Gott und der Wahr- 
nehmung seines Willens angenommen werden. Die theologische Reflexion bringt die Wirklich- 
keit, aus der Gott zu uns spricht, auf den Begriff. Das heisst, der Wirklichkeit werden nicht 
schon vorhandene theologische Begriffe übergestülpt. Das CRT versteht Theologie von der 
Wirklichkeit her als Theorie der christlichen Praxis. Mit Worten von P. Ignacio Ellacuria ist die 
Theologie „das ideologische Moment der kirchlichen und historischen Praxis", während die 
Praxis als konkreter Beitrag zum Aufbau des Gottesreiches in dieser Welt zu verstehen ist. 

Das CRT gibt die theologische Zeitschrift „Revista latinoamericana de Teologia" heraus und 
publiziert Beiträge in internationalen Zeitschriften und Veröffentlichungen (wie Concilium, Sal 
Terrae, usw.). 

Lebendiges Gedächtnis der Märtyrer 

„Der Zorn Gottes wird vom Himmel herab offenbart wider alle Gottlosigkeit und Ungerech- 
tigkeit der Menschen, die die Wahrheit durch Ungerechtigkeit niederhallen'' (Rom 1,18). 

Dass Leiden und vorzeitiger Tod der Armen in El Salvador immer noch nicht beseitigt sind, 
muss man in christlicher Sprache als strukturelle Sünde denunzieren. 

Eine der größten Gefahren der Gegenwart besteht darin, dass Christinnen und Christen einer 
sündhaften Toleranz der Ungerechtigkeit verfallen. Die Verarmung vieler Menschen in El Sal- 
vador und auf der ganzen Welt muss der Menschheit ein Dom im Auge bleiben, mehr noch den 
Christen! Dieses gesellschaftliche Übel aus der Welt zu schaffen, ist also nicht nur die Aufgabe 
jedes Landes, das unmittelbar davon betroffen ist. 

Wer als Christin oder Christ dem Tod oder dem Leiden der Armen aus dem Weg gehen will, 
entpuppt sich nicht nur auf gravierende Weise als Egoist. Ein solcher Christenmensch wider- 
spricht vielmehr dem Willen Gottes und leugnet Gottes Inkarnation. Wer sich nicht für das 
Leben und die Gerechtigkeit engagiert, entzieht sich auch der Bemühung um sein persönliches 
Heil, selbst wenn er/sie ein solches Verhalten mit religiösen oder kirchlichen Motiven zu recht- 
fertigen sucht. 

Tausende haben sich im Laufe der Zeit bewegen lassen, zum Aufbau des Reich Gottes beizu- 
tragen, und waren sogar bereit, ihr eigenes Leben dafür zu riskieren. Viele haben bewusst das 
Martyrium auf sich genommen. Das Gedächtnis der Märtyrer zu bewahren und dadurch als kri- 
tische Instanz in der Gesellschaft zu wirken, ist eine immerwährende Aufgabe von Institutionen 
wie dem Centro Monsenor Romero in San Salvador. Im Grunde genommen handelt es sich um 
eine Aufgabe für alle Christinnen und Christen. 

Mehr Information findet man in: http//www.uca.edu.sv/dcptos/cmr/indices.html 
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Afro-Kolumbianische Christinnen 
erkämpfen ihre Rechte 
Das Zentrum für afro-kolumbianische Pastoral 



William Robert Riascos R. OFM 

Die Entwicklungsgeschichte 

Die achtziger Jahre waren für alle Gemeinden der Schwarzen in Kolumbien wie ein Leuchtfeu- 
er, von dem das Bewusstsein dieses Volkes immer noch erleuchtet wird. Zwar hat man das Volk 
der Schwarzen in der Geschichte gewaltsam unterworfen, aber es hat dennoch aufrecht Wider- 
stand geleistet. Zwar macht man das Volk der Schwarzen heutzutage unsichtbar*, dennoch 
sucht es die Trennmauem von Rassismus und staatlicher Missachtung zu durchstossen, die es 
daran hindern voranzukommen. 

In eben dieser Dekade der achtziger Jahre organisierte der kolumbianische Episkopat, und zwar 
mit Hilfe seiner Kommission für Ethnische Anliegen 2 ’, die ersten Treffen, um schwarze und 
indigene Kulturen kennenzulemen, die Lage zu studieren und auf diese Weise in der Pastoral- 
arbeit besser den Gemeinden der Indigena und der Schwarzen entsprechen zu können. Im Hin- 
blick auf die Gemeinden der Schwarzen wird zwar zu Begegnungen auf nationaler Ebene ein- 
geladen. Aber einige waren davon irritiert, dass keine Priester, Seminaristen, Ordensleute oder 
engagierte Männer und Frauen aus der Afro-Kultur eingeladen waren, an diesen Treffen teil- 
zunehmen. Nach einem solchen Treffen erschien in der Zeitschrift Solidaridad 7 " folgende Notiz: 

Am Sitz der Kolumbianischen Bischoßkonjerenz in Santa Fe de Bogota fand ein Treffen für 
afro-kolumbianische Pastoral statt. Daran nahmen 50 Personen teil, die in Afro-Siedlungen 
arbeiten. 40 Talnelimetide waren Weisse oder Mestizen, 10 Scltwarze. 

Das Problem bestand nicht nur darin, dass die Mehrheit der Eingeladenen Weisse oder Mesti- 
zen waren. Die unglaubliche Überraschung war vielmehr, dass die vielen Seminaristen, Ordens- 
frauen und Ordensmänner, die Führungskräfte von Organisationen und die beträchtliche 
Gruppe von Priestern, die es im Afro-Volk gibt, weder mit ihren Adressen bekannt waren noch 
zu den verschiedenen Kongressen eingeladen wurden, die man in Kolumbien, in Lateinameri- 
ka und der Karibik zu veranstalten begann. 

Das war deshalb überraschend, weil es in einigen Diözesen Kolumbiens bereits Zentren afroa- 
merikanischer Pastoral (CEPAC) gab, wie zum Beispiel in Guapi/Cauca, in 
Buenaventura/Valle, in Quibdö/Chocö, und weil einige Ordensgemeinschaften bereits über 
eine beträchtliche Anzahl von Mitgliedern aus der Afro-Kultur verfügten. Dieses Faktum de- 
monstriert, dass es noch keine spezifische Vorstellung von afroamerikanischer Patoral gab. 

ln der Selbstorganisation der afro-kolumbianischen Kultur 7 sind inzwischen zwei verschiedene 
gesellschaftliche Bewegungen anerkannt, und zwar die Nationale Bewegung „Cimarron" sowie 
die ethnisch-territorialen Organisationen. 

■ Die Bewegung Cimarron wurde am 15. Dezember 1982 in Buenaventura und Pereira 
gegründet, und zwar von einem Studienkreis für die Problematik der schwarzen Kommu- 
nitäten in verschiedenen Landesteilen. Diese Bewegung lässt sich vom nordamerikanischen 
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Kampf gegen die Rassendiskriminierung, der von Martin Luther King und Malcolm X 
angeführt wurde, und von der südafrikanischen Bewegung, deren Anführer Nelson Man- 
dela war, inspirieren. 

■ Die ethnisch-territorialen Organisationen, wie der Bauern- und Landarbeiter-verband von 
Atrato (AS1A), die Barrios Populäres (Armenviertel) von Quibdö (OBAPO) oder die Stif- 
tung Siglo XXI (21. Jahrhundert) von Buenaventura sind ausschließlich ländliche Campesi- 
no-Bewegungen, die ihren ethnischen und sozio-politischen Kampf hauptsächlich daran 
ausrichten, kollektive Rechtstitel auf Landbesitz durchzusetzen. 

Zwischen der Bewegung Cimarron und den ethnisch-territorialen Organisationen gab es 
anfangs Auseinandersetzungen um unterschiedliche Visionen und um die Vertretung in den 
politischen Gremien. Das CEPAC hat als Pastoralinstitut diesen Prozess begleitet und dazu bei- 
tragen können, die Streitpunkte zu überwinden und beide Organisationen einander anzunä- 
hem. Aber es gibt auch ethnisch-territoriale Organisationen von schwarzen Kommunitäten, die 
bei Wahlen den „Embera"-Indigena s Francisco Rojas Birry unterstützen, damit er sich für die 
Anerkennung des Landbesitzes von Schwarzen engagiere. 

Politische Forderungen werden mit den Mitteln des Dialogs und des Konflikts vorgetragen, wie 
beispielsweise: 

■ Politische Demonstrationen von Schwarzen im Chocö, im Tal von Cauca und in Bogota 
sowie eine Flut von Telegrammen an die Verfassungsgebende Versammlung von 1991 mit 
der Forderung, als Volk von Schwarzen rechtliche Anerkennung zu erhalten. 

■ Besetzung der Kathedrale, des Kolumbianischen Instituts für die Agrar-Reform (1NCORA) 
und des Bürgermeisteramtes von Quibdö/Chocö. 

* Besetzung der Haitianischen Botschaft in Bogota. 

Mit Hilfe solchen Drucks gelingt es, in die Kolumbianische Verfassung von 1991 den Über- 
gangsartikel 055 zu verankern, der die Schwarzen Kommunitäten gesetzlich anerkennt. Damit 
verfügt das Volk der Schwarzen über ein erstes juristisches Instrument, um bei seinem Kampf 
für seine Rechte dem Kongress einen eigenen Gesetzentwurf zuzuleiten. 

Schliesslich wird am 27. August 1993 das Gesetz 70 erlassen und vom damaligen Präsidenten 
Cösar Gaviria Trujillo in Quibdö/Chocö unterzeichnet. Dieses Gesetz 70 - wir bezeichnen es lie- 
ber als Gesetz für die Gemeinden der Schwarzen - anerkennt ausdrücklich das Recht der 
schwarzen Gemeinden, jenes Land als Eigentum zu beanspruchen, das sie in der Pazifik-Region 
und an anderen Orten mit ähnlichen Verhältnissen seit mehr als 300 Jahren bearbeiten. 

Für die Vorgehens weise bei den Verhandlungen, die zu einem Vertrag mit dem kolumbiani- 
schen Staat führen sollen, wird das Dekret 1745 erlassen. Es regelt die einzelnen Schritte, die 
notwendig sind, damit die Schwarzen Gemeinden diese Ländereien als kollektiven Besitz 
gesetzlich zugeteilt bekommen. 

Außerdem fördert dieses Dekret die aktive Beteiligung an allen Entscheidungen und Rechtsver- 
einbarungen, die eine Verbesserung der Lebensbedingungen in allen Gemeinden ermöglichen 
sollen: z. B. Wahlbezirke für die Wahl von Kongressabgeordneten, Stipendien für das Universi- 
tätsstudium, Entwurf eines Lehrplans für eine ethnische Ausbildung, die der Identität und Kul- 
tur entspricht. All diese Errungenschaften können in dem Maße in die Realität umgesetzt wer- 
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den, in dem einerseits die Gemeinschaft der Schwarzen ihre Rechte organisiert beansprucht und 
andererseits der Staat guten Willen zeigt. Daran mangelte es bisher. Es stellt sich heraus, dass der 
einsetzendc afro-kolumbianische Prozess vom Volk der Schwarzen zutiefst begrüßt wird, dass 
er aber in organisatorischer Hinsicht unter struktureller und konfliktiver Schwäche leidet. 
Zugleich wird klar, dass dieser Prozess christlichen Anspruch organisatorisch zur Sprache 
bringt, so dass auch der pastorale Prozess aus Afro-Sicht neu herausgefordert und vorange- 
bracht werden kann. In diesem Moment fängt man an, über das Zentrum für afro-kolumbiani- 
sche Pastoral -das CEPAC - nachzudenken. 

Entstehung des CEPAC 

Eine Gruppe von schwarzen Männern und Frauen - zu ihr gehören Katechetinnen und Kate- 
cheten, Ordensschwestern, Ordensbrüder sowie Afro-Priester, aber auch andere - erkennen 
durch eine Analyse der Realität, dass sie selbst sowohl vom Regierungssystem als auch von der 
kirchlichen Hierarchie in Kolumbien marginalisiert und ausgeschlossen werden. Darauf hin 
widmen sie sich zunächst dem Studium der Realität der Schwarzen Gemeinden auf lokaler und 
nationaler Ebene, in Lateinamerika und der Karibik. Sie studieren verschiedene kirchlicher 
Dokumente, in denen die Beziehung der Kirche zur Welt der Schwarzen thematisiert wird. 
Schliesslich befasst die Gruppe sich noch gründlicher mit der Lage der Schwarzen in Kolum- 
bien. Mit Blick auf die sich immer stärker organisierende afro-kolumbianische Bewegung und 
aus der Überzeugung, als engagierte katholische Christen tätig zu werden, organisiert die Grup- 
pe die Nationaltreffen für Afro-Kolumbianische Pastoral. 

Die Studiengruppe, die sich mit der afro-kolumbianischen Situation in Kolumbien befasst hatte, 
lädt alle schwarzen und nicht-schwarzen pastoralen Mitarbeiter, die in afro-kolumbianischen 
Gemeinden an der Basis arbeiten und sich für eine befreiende Praxis engagieren, zu einem 
ersten Nationaltreffen ein. Das Treffen fand - mit finanzieller Unterstützung der Missionszen- 
trale der Franziskaner - am 21. Mai 1991 statt, dem Jahresgedenktag für die Aufhebung des 
Sklavereigesetzes in Kolumbien. 

Die verschiedenen Etappen, welche die afro-kolumbianische Pastoral durchlaufen hat, lassen 
sich folgendennassen charakterisieren: 

Erste Periode: Anfänge und Verbreitung 1991-1993 

ln kirchlicher Hinsicht gibt es zwar eine Art Organisation von Intellektuellen und Klerikern, die 
sich versammeln, um über die Probleme des Afro-Volkes zu reflektieren. Aber die Afro- 
Kolumbianerinnen und Afro-Kolumbianer selbst gehören nicht dazu und nehmen an den 
Treffen nicht teil. Die Bewegung Cimarron andererseits engagiert sich vor allem in politisch- 
organisatorischer Hinsicht. 

Damit die Pastoral immer mehr im einfachen Volk selbst verwurzelt und stärker von aktiver 
Beteiligung der Laien geprägt ist, wird eine Gruppe von Laien aktiv, die sich durch ihre Teil- 
nahme an Pastoralkongressen auf lateinamerikanischer Ebene qualifiziert hatte. Verantwortli- 
che für die Afro-Bibliothek von Buenaventura treten mit der Sekreträrin für das Pastoralvikari- 
at, Aura Dalia Caicedo, in Verbindung und knüpfen Kontakte, um das erste Treffen der afro- 
kolumbianischen Pastoralträger zu organisieren. 
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Die erste landesweite Zusammenkunft findet am 21. Mai 1991 in Pornos, einem Begegnungszen- 
trum in Medellin, statt. Daran nehmen 48 pastorale Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter teil, die 
Mehrheit von ihnen entstammt der Afro-Kultur. Ursprünglich war man übereingekommen, das 
Treffen in Buenaventura durchzuführen. Aber der damalige Bischof, Heriberto Correa Yepez, 
widersetzte sich, weil er glaubte, die Treffen könnten die Arbeit im Apostolischen Vikariat von 
Buenaventura behindern. Das Ziel der ersten Zusammenkunft bestand darin, sich besser ken- 
nenzulemen und über folgende Fragen zu reflektieren: Wer sind wir? Wo stehen wir? Was tun 
wir Laien, Priester und Ordensleute aus der Afro-Kultur für die Kirche und für unser Volk? 

Nach dem erfolgreichen ersten Treffen schlossen sich auch Mestizen-Priester und Mestizen- 
Ordensschwestem an, die in Afro-Siedlungen arbeiteten. 

Die Gründungsgruppe - bestehend aus der Sr. Nohora Cruz Angulo, Vicente Pena, dem Lehrer 
Huber Riascos, Bibiana Penaranda, der Lehrerin Aura Dalia Caicedo, dem Lehrer lsaac Gömez 
und Bruder William Robert Riascos OFM - wertete die erste Zusammenkunft aus und plante 
eine erste Niederlassung in Buenaventura. In einem Büro sollten alle Informationen zusammen- 
fliessen und diese von hier aus auf nationaler Ebene verbreitet werden. Über das Büro wollte 
man den Kontakt zur gesamten Afro-Welt halten, und zwar sowohl zur Pastoral wie auch zur 
politischen Afro-Bewegung, um die gemeinsame Reflexion über die Afro-Kultur zu vertiefen. 
So begann die Institutionalisierung. 

Im Jahr 1992 arbeitet das Koordinationsteam an der Vorbereitung einer zweiten Nationalen 
Zusammenkunft. Daran nehmen schliesslich 150 Menschen teil. Hier tauschen sich die Delega- 
tionen bereits über die Arbeit aus, die sie an ihren jeweiligen Orten verwirklichen. Dieses Tref- 
fen war bestens organisiert und von größter Relevanz. 

Bei der Auswertung des Treffens wird klar, dass die Themen Studium und Ausbildung, die 
durch die Treffen zur Afro-Pastoral neu ausgerichtet werden sollen, wegen der Kürze der Zeit 
nicht gründlich genug behandelt werden können und daher auch nicht das Ziel erreichen, das 
Bewusstsein der Einzelnen nachdrücklich zu formen und zu verändern. Deshalb wird vorge- 
schlagen, ein Kolleg zu errichten, in dem die Themen gründlicher bearbeitet und zugleich kul- 
turelle Kenntnisse und Fertigkeiten der Pazifik-Region genutzt werden können. Dieser Vor- 
schlag stößt auf Zustimmung und wird im September des gleichen Jahres mit der Errichtung 
des Instituts für Kunsthandwerk afroamerikanischer Ethnien (1NEAFRO) in die Tat umgesetzt. 

1993 findet der dritte Nationalkongress statt, an dem 100 Personen teilnehmen. Dabei wird eine 
Weihnachts-Novene unter dem Thema: „Für eine Zukunft der Schwarzen" * vorgestellt, ein Leit- 
faden für die Karwoche erarbeitet und Themen zum Gesetz Nr. 70 behandelt. Die Ideen finden 
landesweit ein sehr positives Echo. Dieses Echo trägt dazu bei, dass auch das Zentrum für Afro- 
kolumbianische Pastoral besser bekannt wird, das in seinem Ausbildungsprogramm die Gute 
Nachricht von Jesus Christus mit den Hoffnungen des Volkes der Schwarzen zu verbinden sucht. 

Zweite Periode: 

Zusammenarbeit zwischen CEPAC und Bischofskonferenz (1994-1996) 

Der Lateinamerikanische Bischofsrat (CELAM) ernennt den Diözesanpriester Jesus Flores zum 
Direktor der Abteilung für Ethnische Fragen. Die Zusammenarbeit mit ihm begünstigt die 
Ausweitung der Arbeit des Zentrums für Afro-Kolumbiarusche Pastoral (CEPAC). Das Zen- 
trum erhält die Anerkennung der Bischofskonferenz. Dadurch werden seine Aktivitäten erheb- 
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lieh erleichtert. Darüberhinaus unterhält die Bischofskonferenz Beziehungen zu den Kongres- 
sen für die afro-amerikanische Pastoral (EPAS). Nachdem in Buenaventura die Pastoral eine 
neue Dynamik gewonnen hatte, geht man daran, auch in Cali mehr Raum für afro-kolumbiani- 
sche Pastoral zu erlangen. Die Arbeit weitet sich auf alle Stadtviertel aus und bezieht den ges- 
amten Distrikt Agua Bianca ein”. Dadurch wird auch die Pastoral auf Nationalebene wiederum 
bestärkt. Die Erzdiözese Cali richtet ein Büro zur Betreuung der Schwarzen Bevölkerung ein 
und ernennt William Riascos zum Leiter des Büros. 

Im Jahr 1995 kommt es zu einem Reflexionstreffen, bei dem über die Errichtung einer Nationa- 
len Schule für die Gemeinden der Schwarzen und über gemeinschaftsbildende Prozesse unter 
den Schwarzen nachgedacht wird. Denn bei den Nationalkongressen für die Pastoral kam man 
nicht dazu, Themen der Schwarzen Bevölkerung wie Ethnische Entwicklung, Bibel und Kul- 
tur, Ethnie und Klasse etc. ausreichend zu behandeln. 

In Koordination mit den Verantwortlichen für die Indigena-Pastoral wird ein Lehrplan erarbei- 
tet und eine erste Unterrichtsstufe eingerichtet, um die Reflexion auf praktischer Ebene voran- 
zutreiben, mehr Erfahrungen zu machen und spezifische Themen zu behandeln. Liederbücher 
werden erarbeitet und kultureller Austausch gepflegt. 

Dritte Periode: 

Auseinandersetzung CEPAC - Bischofskonferenz (1997-1998) 

Als der Priester Jesus Flores, der das CEPAC unterstützt hatte, die Abteilung für Ethnische Fra- 
gen in der Bischofskonferenz verliess, setzt sein Nachfolger Cayetano Massoleni die Verbin- 
dung nicht fort, sondern entwickelt Arbeitsweisen, durch die er sich vom CEPAC und das 
CEPAC von der Abteilung für Ethnische Fragen isoliert. 

Im Jahre 1998 berät das CEPAC weitere Organisationen, Prozesse und Projekte, um ihnen mit 
neuen Elementen zu einem besseren Vorankommen zu verhelfen. Auch die Afro-Pastoral im 
Cauca-Tal erhält neue Impulse. Pater Cayetano Massoleni, der neue Leiter der Abteilung für Ethni- 
sche Fragen, aber verweigert nicht nur die Unterstützung, sondern attackiert die Afro-Schule sogar. 

Deshalb übernimmt von diesem Augenblick an das CEPAC die gesamte Leitung der Schule und 
der nationalen Zusammenkünfte. Dadurch geht zwar die institutionelle und finanzielle Stütze 
verloren, aber der Prozess gewinnt an Autonomie, Identität und Eigenständigkeit. Obwohl sich 
die Beziehungen zur Bischofskonferenz recht schwierig gestalten, stossen immer mehr pastorale 
Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter aus der Afro-Kultur dazu bzw. solche, die mit den Gemeinden 
der Schwarzen in der gesamten Pazifik-Region und der Atlantik-Küste Zusammenarbeiten. Auch 
Ordensgemeinschaften arbeiten mit, insbesondere die Missionsschwestem von Madre Laura, die 
Missionsfranziskanerinnen, die Franziskaner-Provinz des Apostels Paulus, einige Afro-Diözesan- 
priester. Schließlich beginnt das CEPAC auch bei den Kongressen für Pastoral in Afro-Amerika 
und der Karibik (EPAS) mitzuarbeiten. 

Die Arbeit konzentriert sich auf Themen, die unverzichtbar sind, wenn man die Realität des 
Volkes der Schwarzen in Kolumbien verstehen will. Solche wichtigen Themen sind zum Bei- 
spiel die Totenriten, Patronatsfeste sowie die Feier der Kar- und Osterwoche. Wer ist Christus 
für das Volk der Schwarzen? Jedes Thema wird durch einen Fragebogen auf vier verschiedenen 
Ebenen vorbereitet: auf lokaler, regionaler und nationaler Ebene, schließlich auf der Ebene des 
CEPAC und am Ende im Bulletin „Pueblos" 51 publiziert. 
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Über die neue Verbindung zur CLAR, dem Zusammenschluss der Lateinamerikanischen 
Ordensgemeinschaften, entsteht auch ein enges Band zur Bewegung der Afro-Ordensleute in 
Lateinamerika und der Karibik. Die CLAR organisiert zwei Kongresse für Afro-Ordensleute, 
einen in Quito/Ecuador und einen in Buenaventura/ Kolumbien. Ebenso bildet sich in der 
CLAR eine kontinentale Reflexionsgruppe für Afro-Theologie. Später verbündet sich das 
CEPAC mit der Konferenz der Orden in Kolumbien (CRC) und beginnt damit, die Entwicklung 
der Orden in Kolumbien aus der Afro-Perspektive zu bearbeiten. Viele Aktivitäten werden 
gemeinsam unternommen, z.B. das Internationale Jahr zur Mobilierung gegen Rassendiskrimi- 
nierung und die 150-Jahr-Feier zur Aufhebung der Sklavengesetze zur Versklavung der schwar- 
zen Bevölkerung in Kolumbien. Alle Unternehmungen dienen dem Prozess, die Identität der 
Schwarzen in den Orden und in organisatorischer Hinsicht zu bestärken. 

Vierte Periode: Die Erneuerung des CEPAC 

Diese vierte Periode zeichnet sich dadurch aus, dass das Pastoralzentrum in Leben und Pro- 
gramm vollständig erneuert wird. Die Koordinationsgruppe organisiert eine Reflexion über die 
aktuelle Lage, in der man steckt, über die nationale Realität und die Lage des schwarzen Volkes 
insgesamt. Danach entscheidet die Gruppe eine Reihe von Begegnungen mit unterschiedlichen 
Programmen zu organisieren: 

■ Ein inter-ethnisches Treffen von Schwarzen und Indigenas führt Studenten und Absolven- 
ten der Schule zusammen. 

■ Es kommt zu einem zweiten landesweiten Treffen über biblische Hermeneutik aus der Per- 
spektive der Schwarzen. 

■ Das Nationaltreffen des CEPAC widmet sich dem Thema der Entwicklung der Ethnien. 

■ Die Ordensleute afro-kolumbianischer Herkunft treffen sich. 

■ Das VIII. Treffen zur Afro-amerikanischen Pastoral findet in Salvador de Bahia/ Brasilien 
statt. Bei dieser Gelegenheit nimmt die Korrdinationsgruppe wieder Kontakt auf mit den 
Delegationen von Quibdö und der Atlantikküste. 

■ Die afro-kolumbianische Pastoral in Patia/Cajibio im Departament Cauca und in der Diö- 
zese Narino wird verstärkt unterstützt. In Medellin gründen Vertreter des CEPAC zusam- 
men mit Vertretern der Verantwortlichen für die Indigena-Pastoral das Zentrum für Ethni- 
sche Studien, um den Schulen einen offiziellen Charakter zu geben und Beziehungen mit 
einigen Universitäten aufnehmen zu können. 

Fünfte Periode: CEPAC - Bischofskonferenz 2001 

Diese Periode überrascht uns mit neuen Visionen und Zielen. Zehn Jahre afro-kolumbianischer 
Pastoral und die guten Perspektiven für die Arbeit machen es möglich, die organisatorische und 
evangelisierende Wirksamkeit der Afro-Präsenz in Kolumbien neu zu ordnen und zu aktuali- 
sieren. Deshalb soll das Büro wiederum an einem bedeutsamen und für die Interessen des 
schwarzen Volkes in Kolumbien zentralen Ort angesiedelt werden. 

Aus diesem Grunde entscheidet das neue Koordinationsteam für die landesweite Pastoral nach 
einer gründlichen Analyse und Überprüfung, den Sitz des CEPAC in Buenaventura/Valle zu 
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errichten, wo es anfangs mit zwei Laien und zwei Ordensschwestern in einem armen Stadt- 
viertel die Arbeit aufnimmt. 

Klar ist, dass die Existenz dieses Büros in einem armen Stadtviertel und die Mitwirkung der 
Ordensschwestern Aufmerksamkeit hervorruft. Es kommt zu einem Gespräch mit dem Bischof 
der Diözese Buenaventura/Valle, Mons. Rigoberto Corredor. Das Büro bittet um seine Zustim- 
mung, das Organisationsprojekt des CEPAC offiziell weiter betreiben zu können. Der Bischof 
seinerseits wünscht einen formellen schriftlichen Antrag und ein Dokument, in dem Art, Ziel- 
setzung und geplante Aktivitäten genauer beschrieben würden. Dieses Dokument wird ihm 
wenig später übergeben. 

ln einer der Sitzungen der kolumbianischen Bischofskonferenz informiert Bischof Rigoberto 
detalliert über das CEPAC und seine verschiedenen Aktivitäten. Die Bischöfe entscheiden, der 
Pastoral für die Ethnien und insbesondere der Pastoral für das Volk der Schwarzen mehr Auf- 
merksamkeit zu widmen. Bischof Rigoberto wird zum Verantwortlichen dafür ernannt. 

Am 20. März 2001 lädt er das Koordinationsteam des CEPAC und die Afro-Pastoral von Bue- 
naventura zu einer Versammlung ein. Dabei stellt sich der Leiter der afro-kolumbianischen Pas- 
toral, den die kolumbianische Bischofskonferenz ernannt hat, vor und übernimmt die Leitung 
des CEPAC, weil das Institut von jetzt an wesentlicher Teil für die Erneuerung dieser Pastoral 
sein soll. Damit erhält das CEPAC einen offiziellen Charakter. Es ist eindeutiger der Leitung der 
Bischöfe unterstellt, weniger von uns in Eigenverantwortung geführt, aber wir können immer 
noch direkt mitbestimmen. 

Am 4. und 5. Mai 2001 findet das erste Treffen von Delegierten aus den verschiedenen Diöze- 
sen statt. Zahlreiche Schwarze nehmen daran teil. Ein Leitungsorgan wird ernannt, damit die 
Arbeit sich weiterentwickeln kann. Nationaler Leiter wird Bischof Rigoberto Corredor, zum 
Vorstand gehören Manuel Gonzälez aus der Diözese Buena Ventura, Fray William Riascos aus 
der Diözese Tumaco und Schwester Ayda Orobio, die zugleich das Zentrum CEPAC koordi- 
niert. Dieses neue Leitungsorgan soll die Aktivitäten zusammen mit Bischof Rigoberto Corredor 
entwickeln, der der zuständige Exekutiv-Sekretär für das Departament für ethnische Fragen bei 
der Bischofskonferenz ist, obwohl ihn diese dazu noch nicht ernannt hat. 

Das Zentrum für afro-kolumbianische Pastoral (CEPAC) war von Studenten und von Leuten ins 
Leben gerufen worden, die über die Lage ihrer Kultur und ihrer Mitmenschen beunruhigt 
waren und mehr aktive Verantwortung wahmehmen wollten. Jetzt wird es wird es vom kol- 
umbianischen Episkopat geleitet und gelenkt. Die Gemeinden der Schwarzen gewinnen des 
Eindruck, dass sie, wenn gleich sie weiterhin vertreten sind, doch an Selbstständigkeit verloren 
haben, weil man direkt von oben her eingegriffen hat. 

Auf mittlere Sicht kann diese Intervention - bedingt durch den Einfluss der Kirchenleitung - zu 
mehr Wirksamkeit, Bekanntmachung und Ausweitung der Arbeit des Pastoralzentrums führen. 
Aber wenn der Kontakt zum alltäglichen Leben nicht aktiv fortgesetzt wird, kann die Arbeit 
ebenso dazu verurteilt sein bedeutungslos zu werden. 

Das frühere Koordinationsteam des CEPAC glaubt, die kirchliche Hierarchie hätte besser daran 
getan, auf andere Weise vorzugehen; sie hätte eher Verständnis zeigen und danach fragen müs- 
sen, was nötig wäre, um den Prozess zu verstärken, und wie es gelingen können, die kirchliche 
Arbeit dynamischer zu gestalten, ohne dem gesellschaftlichen Subjekt, nämlich dem Volk der 
Schwarzen, in seiner eigenen Kultur die eigenständig aktive Rolle zu nehmen. 
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Weil in den Prozess eingegriffen und die Eigenständigkeit in der Führung des Pastoralzen- 
trums, wie sie von Anfang an geübt worden war, nicht anerkannt wurde, entscheidet sich eine 
Gruppe dafür, die Leitlinien des CEPAC weiterzuverfolgen. Eine andere Gruppe, die das 
befreiende Engagement mit einer gewissen Eigenständigkeit fortsetzen will, um über die 
Zukunft des eigenen Volkes nachzudenken und mitzubestimmen, entscheidet, ihre Arbeit unter 
dem Namen der Kulturstiftung „Huellas afrikanas" (Afrikanische Spuren) fortzusetzen, die 
ebenfalls ihre Niederlassung in Buenaventura hat. Das bringt natürlich eine Spannung zwischen 
dem CEPAC und „Huellas Africanas" ins Spiel: 

Man verzichtet auf das Wort „pastoral", weil es zum Eigenvokabular der hierarchischen Kirche 
gehört und eine Legitimation für den Eingriff darstellt. Stattdessen verwenden wir das Wort 
Spiritualität, und nennen die Verantwortlichen Inspiratoren für Spiritualität. Deshalb taucht 
natürlich die Frage auf: Wie versteht „Huellas africanas" sich selbst? 

Es will ein autonomes Institut von afro-kolumbianischen Männern und Frauen sein, das in 
Kolumbien daran arbeitet, das Leben des Schwarzen Volkes von seiner eigenen Spiritualität her 
zu schützen, es besser zu organisieren und Menschen so umfassend auszubilden, dass sie aktiv 
an der ethnischen Entwicklung mitwirken können. 

Vorrangig geht es darum, Animadores auszubilden, das heisst Menschen zu formen, die 
Gemeinschaftsprozesse in den Afro-Kommunitäten anregen. Diese Strategie dient dazu, das 
Verhältnis zwischen Animador und Gemeinde zu verstärken, vor allem in jenen Zonen, die 
besonders von Gewalttätigkeiten betroffen sind. 

Zusammen mit der Afro-Bewegung, insbesondere mit den Afro-Organisationen, die auf ethni- 
schen Grundbesitz dringen, zusammen mit der Indigena-Bewegung und anderen Volksbewe- 
gungen wollen wir uns um die von der Gewalt betroffenen Zonen kümmern. Dazu stellen wir 
Verbindungen her zu Organisationen, Institutionen und Kommunikationsmedien, die das 
Recht auf ein Leben in Würde und die Menschenrechte zu schützen suchen. 

Das Afro-Projekt der CLAR 

Der Lateinamerikanische Zusammenschluss der Ordensleute (CLAR) erkennt, wie groß das 
Arbeitsfeld ist, das in bezug auf den Afro-Kulturellen Sektor in ganz Lateinamerika und der 
Karibik existiert. Sie hält es für eine wichtige Herausforderung, dass Ordensmänner und 
Ordensfrauen, die wissenschaftlich darauf vorbereitet sind, für die Afro-Pastoral auf dem Kon- 
tinent einen entscheidenden Beitrag leisten können. Darum bemüht sie sich gegenwärtig 
besonders und wird dabei von der Missionszentrale unterstützt. 

Die CLAR hat während des Jahres 2001 zwei Treffen mit leitenden Ordensleuten durchgeführt, 
die aus der Afro-Kultur stammen. Sie bereitet ein Treffen von Theologen für den Monat Novem- 
ber vor, die mithelfen sollen, dass die Afro-Kultur ihren eigenen Beitrag zum Prozess auf dem 
„Emmausweg" leisten kann, den das Ordensleben auf dem Kontinent praktiziert. Zugleich wer- 
den Afro-Treffen auf nationaler und kontinentaler Ebene vorbereitet.“ Auf diese Weise werden 
alle Ordensleute, die an dem Prozess beteiligt sind, in Zukunft unsere Afro-Völker besser 
begleiten können, in ihrer Selbstwertschätzung wachsen und von ihrer eigenen Kultur her zu 
einer interkulturellen Integration beitragen können. 

Übersetzung: Norbert Amtz 
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Teil 1.2 

Befreiende Praxis weltweit 
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Lobbyarbeit für Menschenrechte 

Das Menschenrechtsbüro von Franciscans International in Genf 



John Quigley OFM 

Die Unterrichtsräume waren ganz anders und meine Lehrer dort hatten keine entsprechende 
Ausbildung, aber das Schulbuch war die gleiche Bibel, die ich im Seminar benutzt hatte. Wäh- 
rend der 10 Jahre, die ich als internationaler Koordinator der Franziskaner (OFM) für Gerech- 
tigkeit, Frieden und Bewahrung der Schöpfung in Rom verbrachte, habe ich den Unterricht mit 
einigen der besten Lehrer, die man sich nur vorstellen kann, genossen. Oft konnte ich ihre Spra- 
che nicht verstehen und war auf Dolmetscher angewiesen, während der Urwald, Favelas oder 
die Ladefläche eines Lastwagens uns als Klassenraum dienten. Meine Arbeit führte mich in Dut- 
zende Länder in der ganzen Welt, wo ich mit der lokalen Bevölkerung, meist unter den Ärm- 
sten der Armen, lebte. Von ihrer Lebenserfahrung habe ich mehr über die Kraft der Evangelien 
gelernt, als mir im Seminar zuvor beigebracht wurde. Die Menschen auf der Straße, die Flücht- 
lingslager und die zerstörten Hütten waren lebende Beispiele des Glaubens von Abraham, 
Sarah, Moses, Aaron und Miriam, von Petrus, Jakobus, Johannes und Maria Magdalena. 

Sie zeigten mir deutlich die Macht, welche die Hoffnung jenen schenkt, die davon überzeugt 
sind, dass Gott in ihrer Mitte kraftvoll wirkt, um alle Menschen aus der Unterdrückung zu 
befreien. Dieser Unterricht bei den Armen lehrte mich die Schrift in ganz neuer Weise zu beach- 
ten, nämlich als ein lebendiges Dokument, das viel fordern aber auch genauso trösten kann. 

Indem ich unter diesen neuen Freunden der Hoffnung lebte und ihnen zuhörte, begann ich 
mehr und mehr die Kraft eines Glaubens zu schätzen, der Menschen von Elend und betäuben- 
den Einstellungen erlöst. Es ist ein Glaube, der bewusst macht, dass es Gottes Wunsch ist, dass 
jeder Mensch dazu befreit werde, ein volles und erfülltes Leben im Hier und Jetzt zu haben. 
Sünde ist nicht nur eine persönliche Schuld und Fehlersuche. Sünde ist das, was uns von Got- 
tes Plan oder Wunsch abhält. Oft ist es nicht ihre schlechte persönliche Wahl, die den Menschen 
ein von Gott versprochenes, erfülltes Leben vorenthält, sondern es sind Kräfte, die außerhalb 
der Kontrolle jedes Menschen wirken. Häufig behindern strukturelle Kräfte Gottes Willen und 
Tun und unterdrücken, entfremden und entzweien Menschen. Die institutionalisierte Verskla- 
vung, nicht nur der Hebräer in alter Zeit, enthielt vielen Tausend Menschen ihre natürliche Ent- 
wicklung als Personen vor. Wir sind überzeugt, dass es Gottes Wille war, dass diese strukturel- 
le Sünde in Ägypten in prophetischer Weise von Moses angegangen wurde. Moses, der direkt 
zu den ägyptischen Führern sprach und anschließend sein Volk in die Freiheit führte. Die Hei- 
lige Schrift lehrt uns so, dass Gott uns ein freies und erfülltes Leben wünscht, sowohl hier auf 
der Erde als auch im Himmel. 

Meine Lehrer, die in Armut leben, brachten mir bei, von einem Gespräch mit Gott produktive 
und prophetische Handlungen zu erwarten. Viele Male konnte ich Christen in Entwicklungs- 
ländern beobachten, die aus einem starkem religiösen Glauben heraus versuchten, die struktu- 
rellen, gesetzlichen und wirtschaftlichen Hindernisse ihrer Entwicklung zu bekämpfen. Sie 
glaubten tief an den Gott der Schrift, der sozio-politische Probleme praktisch angeht. 

Nachdem ich meine „Feldstudien" beendet hatte, musste ich das, was ich zu glauben gelernt 
hatte, in die Praxis umsetzen. Aus diesem Grunde bat ich darum, in der Schweiz zu leben und 
Teil der neuen franziskanischen Mission bei den Vereinten Nationen in Genf zu werden, wo die 
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internationale Gemeinschaft einen Großteil ihrer Politik und der internationalen Standards zum 
Schutz und zur Entwicklung von menschlichem Leben erarbeitet. Hier können wir uns mit Gott 
fUr die Würde und die Befreiung von Menschen einsetzen. 

Bei den Vereinten Nationen, ihren zahlreichen Komitees, Kommissionen und Vertragsorganen 
versuchen wir den Beispielen Moses und des Heiligen Franziskus zu folgen, die die gesell- 
schaftlichen Führer dazu aufriefen, ihre Untertanen fair und gerecht zu behandeln. 

Franciscans International arbeitet nun seit fünf Jahren bei den Vereinten Nationen in Genf und 
prangert Menschenrechtsverletzungen auf der ganzen Welt an. ln dieser Zeit ist für uns die Mis- 
sionszentrale der Franziskaner zu einem wertvollen Partner geworden. Unserem franziskani- 
schen Sendungsauftrag entsprechend bringen wir gemeinsam Menschen mit ihren Sorgen und 
Nöten aus Entwicklungsländern vor die verschiedenen Organe der Vereinten Nationen der UN 
in Genf, damit es ihnen möglich ist, die Schwierigkeiten in ihrer Heimat vor der internationalen 
Gemeinschaft anzusprechen. Die Missionszentrale unterstützt uns dabei nicht nur finanziell, 
indem sie die Kosten für Unterbringung und Verpflegung der Personen übernimmt, die aus den 
ärmsten Ländern zu uns kommen, um ihr Leben zu schildern. Daneben sind uns die erfahrenen 
Ratschläge, insbesondere in heiklen, diplomatischen Angelegenheiten, stets eine große und 
wertvolle Hilfe. Schließlich schätzen wir die enge Zusammenarbeit mit der Menschenrechtsab- 
teilung der Missionszentrale, sei es in der Beachtung und Sorge um gemeinsame Themen in der 
Menschenrechtspolitik, sei es durch die Organisation des deutschsprachigen Menschenrechts- 
programms, in dem wir unsere Arbeit mit und in den Vereinten Nationen interessierten Men- 
schen nahebringen können. 

Gemeinsam mit der Missionszentrale der Franziskaner und anderen Nichtregierungsorganisa- 
tionen ist es uns so möglich, über Menschenrechtsverletzungen zu berichten und Vorschläge für 
Reformen zu unterbreiten, die den Opfern helfen werden. Zum Beispiel widmen wir uns der- 
zeit dem Problem der Verfolgung von religiösen Minderheiten in Pakistan, der Vertreibung von 
Personen in Kolumbien, dem Wohnungsproblem für Brasilianer und den Massakern an Chris- 
ten in abgelegenen Teilen Indonesiens. 

Selbst beim nur gelegentlichen Blick in die Medien, in Fernsehen, Zeitungen und Filmen, kön- 
nen wir schnell erkennen, dass Millionen von Menschen auf unserer Erde leiden. Wir alle, außer 
den am meisten Verhärteten unter uns, verstehen, dass sich die meisten Menschen ihr leidvol- 
les Leben nicht selbst zuzuschreiben haben, ln schreckliche Verhältnisse hineingeboren werden 
sie schnell Opfer von Rassismus, Korruption und Habsucht. Und dieses Leiden wird durch 
Unwissenheit und Schweigen noch verlängert. Unser Auftrag ist es, diese Unwissenheit und 
dieses Schweigen effizient anzugehen. 

Oft werden wir gefragt, ob unsere Arbeit irgendeine Wirkung hat, ob wirklich Menschen von 
unseren Bemühungen profitieren und Regierungen unseren Ausführungen tatsächlich Beach- 
tung schenken. Glücklicherweise ist die Antwort auf jede dieser Fragen „Ja". Jede Regierung 
verwendet viel Zeit und Mühe darauf, ihr öffentliches Bild international zu schützen. 

Regierungen sind verantwortlich für das Wohlergehen aller Menschen, die innerhalb der Gren- 
zen ihres Landes leben, jedoch gehen sie nur langsam Probleme an, deren Lösung viel Zeit benö- 
tigen kann. Trägheit, Habsucht, Korruption und Selbstschutz behindern oft den Wunsch und 
die Bemühungen von Regierungen, die Rechte der Ärmsten in ihren Gesellschaften zu schützen. 
Gewöhnlich haben die Armen keine einflussreiche Stimme oder Stellung im Wahlkampf. Selten 
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genießen sie die ehrliche Beachtung von nationalen und örtlichen Gerichten, von Bürokraten 
und Beamten. 

Oftmals haben Franziskanerinnen und Franziskaner, die die Armen in ihrem Kampf begleiten, 
unglaubliche Schwierigkeiten mit Regierungsbeamten auf nationaler wie lokaler Ebene. Wenn 
die Armen im bürokratischen Apparat nicht verloren gehen und vergessen werden, dann 
behandelt man sie mit einer Bevormundung, die keine dringlichen Probleme angeht oder wirk- 
same Langzeit-Ergebnisse zeitigt. Genau dann können wir bei den Vereinten Nationen in Genf 
entscheidende Hilfe leisten. Gemeinsam bemühen wir uns darum, den Regierungen zu helfen, 
ihrer Verantwortung gegenüber den Armen gerecht zu werden. 

Jede Regierung arbeitet mit Stolz daran, ihr positives Bild in der internationalen Öffentlichkeit 
zu bewahren. Die diplomatischen Missionen jeden Landes sind damit betraut, im internatio- 
nalen Forum alles zu tun, um den guten Namen und Ruf ihrer Regierung zu schützen. Diplo- 
maten reagieren hochsensibel auf jede Art von Kritik, die ihre Gegner gegen sie verwenden 
könnten. 

Einige Male kamen Schwestern und Brüder, aktive Anwälte für die Rechte und Bedürfnisse der 
Armen in ihrer Region, zu uns nach Genf, wo sie überrascht waren, dass es ihnen möglich war 
Regierungsbeamte zu treffen, die sie in ihrem eigenen Land nie empfangen hätten. Die Beam- 
ten sind plötzlich hellwach und aufmerksam, wenn ihr Land in Berichten vor der UN-Men- 
schenrechtskommission genannt wird, und diese öffentliche Beachtung bringt konstruktive 
Ergebnisse. 

Unsere Arbeit ist nicht leicht. Sie muss gut getan werden, mit Geduld und Respekt. Und zwar 
mit Respekt sowohl gegenüber den Armen und Schwachen als auch gegenüber Regierungsbe- 
amten. Sich einfach zu beklagen und zu protestieren, ist nicht konstruktiv. Es braucht viel 
Recherche, Dokumentation und Vorbereitung, um wirksam vor der internationalen Gemein- 
schaft über Menschenrechtsverletzungen zu berichten. 

Aus diesem Grunde ist in den letzten fünf Jahren die Partnerschaft mit der Missionszentrale 
immer wichtiger geworden, für uns wie auch für die Menschen in den Entwicklungsländern. 
Ohne diese Zusammenarbeit würde manche gute Arbeit der Menschen vor Ort nicht das Licht 
der Welt erblicken und die Chance haben zu überleben und erfolgreich zu sein. Ich kann mir 
nur wenige effektivere Weisen denken, uns an Gottes Tun zu beteiligen, als die, in der wir 
gemeinsam mit den Armen und Schwachen aus den Entwicklungsländern bei den Vereinten 
Nationen aktiv sind. 
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Fact-Finding Mission in Mexico zur Untersuchung der Menschenrechtssituation der indige- 
nen Bevölkerung, ]uni 1999. 
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Solidarität und Befreiung 

Der Kampf der Tamilen in Sri Lanka und Europa 

Albert Koolen / Seemampillai Joseph Emmanuel 

Im Juni 2001 feiert die tamilische Gemeinde das 25jährige Jubiläum der tamilischen Sendung 
von Radio „Veritas" aus den Philippinen. Über 1000 Angehörige der tamilischen Minderheit 
drängen sich an diesem Nachmittag in einer kleinen Halle der Stadt Essen, auch Dr. S. J. Emma- 
nuel und ich. 

Ich werde als Deutscher um ein kurzes Grußwort gebeten. Die Wahrheitsfrage (Joh 18,24) 
kommt mir in den Sinn. Ihr fühlt sich die Sendung seit der Gründung verpflichtet. Oft ist sie ein- 
zige Informationsquelle über Schicksale tamilischer Flüchtlinge in den Kriegsgebieten auf Sri 
Lanka: Verschollene Angehörige wurden wiedergefunden, Opfer von Artilleriebeschuss und 
Bomben der Regierungsarmee identifiziert. Radio Veritas war und ist oft der einzige Beweis für 
die Wahrheit, dass der Krieg in Sri Lanka nicht gegen „Terroristen", sondern gegen ein ganzes 
Volk geführt wird. Sehr schnell wird eine Gruppe oder ein Volk als Terroristen bezeichnet, vor 
allem jetzt nach den Anschlägen vom 11. September 2001 in den USA. Das tamilische Volk kennt 
seit fast 200 Jahren nur Unterdrückung und Ausbeutung, Demütigungen, Entrechtung und 
Pogrome. Ein Krieg, den dennoch niemand in Deutschland wahmehmen will, schon gar nicht 
offizielle Politik. 

Die Lesart der „Terrorismusbekämpfung", wie sie die Regierung Sri Lankas pflegt, ist da einfa- 
cher: Sie erlaubt sorgenvolle Stirnfalten im Auswärtigen Amt „...da müssen wir Deutsche sehr 
vorsichtig sein..." 

Sie erlaubt rücksichtslose Abschiebungen von Flüchtlingen ohne weitere Nachforschungen, was 
mit ihnen in Sri Lanka geschieht. 

Sie erlaubt eine Politik der Abschottung europäischer und deutscher Grenzen vor solchen 
„Scheinasylanten". Ob sie dann auf dem Weg nach Deutschland ums Leben kommen ist dann 
nicht unsere Verantwortung. Durch die zynische Definition einer neuen Kategorie von 
Schwerstkriminellen, wird ihnen, den Schleppern, alle Schuld für das Sterben vor den Grenzen 
in die Schuhe geschoben. 

Sie erlaubt auch weiterhin deutsche und westliche Wirtschaftsinteressen zu wahren und sich 
nicht um das viel schwierige Geschäft der Wahrung von Gerechtigkeit und Frieden zu kümmern. 

Mit dem Artikel soll theologisch das Recht der Tamilen Sri Lankas auf Gleichberechtigung und 
Selbstbestimmung begründet werden. Er steht im Kontext europäisch-asiatischer Befreiungs- 
theologie. Das heisst, es geht nicht nur um Analysen, sondern um konkrete Handlungsoptionen 
in Solidarität mit dem tamilischen Volk als dem Israel nach dem biblischen Buch Exodus. Aus- 
gangspunkt sind gleichermaßen Deutschland und Sri Lanka. Zum Verständnis sind historische 
und politische Kenntnisse über Sri Lanka notwendig. 
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Das Theologietreiben beginnt in Deutschland mit dem Dreieck aus 
Asyl-, Außen- und Wirtschaftspolitik: 



Tamilen verlieren ihre Freiheit in Sri Lanka. Sie werden nicht als Opfer in Deutschland akzep- 
tiert und zusätzlich noch diskriminiert. Und dies ist so, weil die deutschen, also unsere Interes- 
sen nicht an Frieden und Gerechtigkeit, sondern an Tourismus und Freihandelszonen mit 
„instabiler" staatlicher Ordnung interessiert sind. 

Die eigene Biographie 

Im Frühjahr 1987 war ich gerade einige Wochen Kaplan einer Krefelder Gemeinde. An einem 
Sonntagnachmittag traf ich einen jungen Mann dunkler Hautfarbe. Einen Hindutempel suchte 
er, erfuhr ich nach Gesprächsversuchen mit Händen und Füßen. Er gab mir seine Adresse, ein 
„Asylantenheim" außerhalb der Stadt. Holzbaracken an derselben Stelle, wo während des letz- 
ten Krieges Fremdarbeiter gequält wurden. Jener erste Tag war der Auftakt für regelmäßige, 
stundenlange Besuche im Lager. Über Wochen und Monate hinweg hörte ich Fluchtgeschich- 
ten, schaute mir stundenlang Photos der Familie in Sri Lanka an und ließ Videofilme aus Chen- 
nai, dem südindischen Hollywood, über mich ergehen. Irgendwann trafen wir uns dann zum 
ersten Mal in meiner Wohnung. Ich weiß noch genau, wie es mir beim ersten tamilischen Essen 
erging: Ich liebe pikantes und scharfes Essen - aber nach deutschen Maßstäben. Mir wurde sie- 
dendheiß, mein Gaumen schien zu brennen, meine Nase triefte und die Tamilen lachten. Nur 
mit einer Unmenge Flüssigkeit konnte ich das Brennen mildem. Am nächsten Tag dachte ich 
dann, der Hintern würde mir verbrennen. Mittlerweile esse ich selbst viel schärfer als die meis- 
ten meiner Landsleute und Essen aus Sri Lanka habe ich schätzen und lieben gelernt. Es wurde 
ein Kennenlemen in großer Sympathie für das Volk, seiner Geschichte, seinem Ringen und 
Kämpfen für Freiheit - in Sri Lanka und Deutschland. Aus Sympathie wurde Freundschaft, aus 
Freundschaft Solidarität. Seit jener Zeit wohne ich fast ununterbrochen mit Tamilien zusammen. 
In dieser Solidarität begleite ich tamilische Gruppen und Vereine, sofern sie meinen Rat oder 
meine Unterstützung anfragen. Ich versuche als Deutscher und Theologe meine Sicht deutlich 
zu machen: Einmischen in das politische Geschäft in Deutschland, Unterschiede und Gemein- 
samkeiten zwischen Sri Lanka und hier verstehen und entsprechend zu handeln. Vor allem aber 
in Deutschland Öffentlichkeit über den Krieg herzustellen. Dieser Artikel ist dazu ein Beitrag. 

Seemampillai Joseph Emmanuel 

Am 11.04.1934 als Tamile in Jaffna, Sri Lanka, geboren ist der ehemalige Theologieprofessor See- 
mampillai Joseph Emmanuel Zeitzeuge der post-kolonialen Geschichte seines Landes. Er gilt als 
einer der fähigsten Köpfe, den die Kirche Sri Lankas hervorgebracht hat. Der in ganz Asien 
geachtete Theologe hat sich, selbst Tamile, dem Leiden seines unterdrückten Volkes gewidmet. 
Die kontextuelle Theologie, wie er sie versteht, muss „die Überschriften der Tageszeitungen mit 
denen des Evangeliums vergleichen". Und in Sri Lanka sprechen sie seit den 50er Jahren von 
Unterdrückung, Pogromen und seit über 17 Jahren vom Krieg. Seit 1956 sei er aufmerksamer 
Beobachter der politischen Situation Sri Lankas, sagt er. Zunächst arbeitet er als Lehrer und Zei- 
tungskorrespondent. 1962 beginnt er sein Theologiestudium in Rom in der Epoche von Vatika- 
num 11 und wird 1966 zum Priester geweiht. Er wird Pfarrer und 1976 promoviert er. 
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Nach seiner Habilitation lehrt er in Kandy, dem ältesten Priesterseminar Asiens, für Seminaris- 
ten beider Völker Sri Lankas. Als Dekan der theologischen Fakultät erwirbt er sich hohes Anse- 
hen weit über Sri Lanka hinaus und gehört von 1986 bis 1996 als einziger Theologe Sri Lankas 
zu den theologischen Beratern der asiatischen Bischofskonferenz. Später wird er für die gesam- 
te Priesterausbildung Sri Lankas verantwortlich. Während dessen eskaliert die politische Situa- 
tion Sri Lankas. Proteste der tamilischen Minderheit gegen die zunehmende Entrechtung und 
Unterdrückung werden blutig niedergeschlagen. Die Spirale der Gewalt beginnt zu drehen. 
Spätestens seit 1983 ist von einem dauernden Kriegszustand im Land zu sprechen. S.J.Emma- 
nuel versucht immer wieder, Impulse für ein anderes Sri Lanka zu geben. 1987 gründet er das 
Zentrum für eine bessere Gesellschaft, in dem Theologen und andere Wissenschaftler über-eth- 
nisch nach gerechten Lösungen für die zerrissene Gesellschaft Sri Lankas suchen. Ihn bedrückt 
zunehmend die Rolle der schweigenden Kirche im Krieg. Sie verstößt gegen den biblischen 
Anspruch, Zeugin der Wahrhaftigkeit und der Gerechtigkeit zu sein. Die unter dem histori- 
schen Vorwurf der kolonialen Missionierung, also aus der Unterdrückung, entstandene katho- 
lische Kirche, die größte christliche Religionsgemeinschaft Sri Lankas, bemüht sich um Neutra- 
lität. Ihr Schweigen zu wachsender Ungerechtigkeit und Unterdrückung schmerzt Emmanuel. 
Seit 1991 ist er Generalvikar der Diözese Jaffna, die mitten im Kriegsgebiet liegt. Unermüdlich 
reist er zu Menschenrechtskonferenzen weltweit, um als Anwalt des Volkes auf den Krieg „hin- 
ter der verschlossenen Tür" hinzu weisen, wie er sagt. Er selbst bezieht aktiv Stellung: In seinem 
Buch „Let my people go" beschreibt er den Exodus der tamilischen Bevölkerung Jaffnas vor 
dem Angriff der singhalesischen Armee im Herbst 1995. 

1997 kehrt er von einer Auslandsreise nicht mehr in seine Heimat zurück. Er bleibt in Deutsch- 
land, wo er seitdem das Schicksal seiner Landsleute teilt. Als Pfarrer einer kleinen Gemeinde im 
Bistum Münster versteht er sich als Zeuge für die Wahrheit und Anwalt seines Volkes in 
Deutschland und weltweit. So habe ich ihn kennengelemt und darf ihn mit seiner Erlaubnis 
zum Zeugen dessen nehmen, was ich sagen und schreiben will. 

Geographische Hintergründe zu Sri Lanka 

Sri Lanka, das frühere Ceylon, ist die Insel an der Südspitze des indischen Subkontinents. Sie ist 
von der Größe Bayerns, 65 610 qkm und hat ungefähr die Einwohnerzahl Nordrhein-Westfa- 
lens, ca. 19 Millionen. Von flachen Küstenregionen geht das zentrale Bergland bis auf 3000 m 
Höhe. 75% der Bevölkerung sprechen als Muttersprache Singhala, die anderen 25 % Tamil. Sri 
Lanka ist die Heimat von vier Weltreligionen: Buddhismus unter den Singhalesen, Hinduismus 
der Tamilen, Muslime, die tamilisch sprechen und eine christliche Minderheit, jeweils zur Hälf- 
te singhalesisch und tamilisch sprechend. 

ökonomisch hat sich das Land in den letzten 20 Jahren rapide gewandelt: War zu Beginn der 
80er Jahre Tee Hauptexportgut, sind es heute die Erzeugnisse der mittlerweile vier Freihan- 
delszonen, in denen mehr als 150 000 hauptsächlich Frauen unter oft unmenschlichen Bedin- 
gungen für den Weltmarkt zu arbeiten haben. Außerdem spielt der Tourismus eine wichtige 
Rolle. Vor allem Deutsche bereisen in vergleichsweise großer Zahl Sri Lanka. Leider ist Sri 
Lanka auch weltweite Top-Adresse für männliche Kinderprostitution. Für Südasien hat Sri 
Lanka eine hohe Lebenserwartung von durchschnittlich 60 Jahren und eine Alphabetisierungs- 
rate von 80% {vergleichbar mit Portugal). 
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Grundzüge der tamilischen Geschichte Sri Lankas 



Historisch haben beide großen Volksgruppen, die Singhalesen, arischer Herkunft und die Tami- 
len, von der Völkerfamilie der Draviden, die Insel etwa zur gleichen Zeit ca. 2000 v. Chr besie- 
delt. Die Singhalesen kamen als Seefahrer in den Süden, die Tamilen über die schmälste Stelle 
zu Indien (Adam's Bridge im Nord-Westen, ca. 30 km bis zum indischen Festland) im Norden 
und Nordosten. 

Im 12. Jahrhundert „entdeckten" Araber die Insel und begannen wegen der reichhaltigen Vege- 
tation und der großen Vielfalt an Gewürzpflanzen einen florierenden Handel zu betreiben. 
Tamiliseh sprechende Muslime mit Händlertradition stammen aus dieser Zeit. Im 16. Jahrhun- 
dert begann mit den Portugiesen die 350jährige Kolonialzeit Sri Lankas. Mit den Portugiesen 
kam die Mission von Franz Xaver über Indien nach Sri Lanka. Vor allem die Küstengebiete im 
Norden, Westen und Süden wurden rasch christianisiert. Außerdem gibt es seither eine Min- 
derheit der Burgher, Nachfahren gemischter Ehen von Portugiesen und Einheimischen. Nach 
niederländischem kolonialen Zwischenspiel wurde Sri Lanka im 19. Jahrhundert ganz von den 
Engländern erobert. (Portugiesen und Niederländer beschränkten sich in ihrer Kolonisierung 
im Wesentlichen auf die Küstenregionen.) Sri Lanka wurde nun auf Dauer zu einem einheit- 
lichen Staatsgebilde trotz zweier unterschiedlicher Völker. In der zweiten Hälfte des 19. Jahr- 
hunderts bis in die 20er Jahre des 20. Jahrhunderts wurden aus Südindien tamilische Arbeiter- 
innen und Arbeiter für die Teeplantagen in den Highlands angeworben. Entsprechend dem 
kolonialen Imperialismus der Epoche, wurde nur für die britische Wirtschaft produziert. Nach 
einem gescheiterten Versuch Kaffee anzubauen, wurden Ceylon-Tee und Ceylon-Gewürze zu 
den bekanntesten Markenzeichen der Insel. Als nach dem zweiten Weltkrieg das britische 
Empire zusammenbrach, gewann Ceylon die Unabhängigkeit mit Indien am 26.02.1948 ohne 
eigene Anstrengungen. Im Unterschied zum indischen Subkontinent gab es in Ceylon keinen 
nationalen Befreiungskampf gegen die Kolonisatoren. 

Geprägt von Mahavamsa-Buddhismus wurde als post-koloniale Identität singhalesischer 
Buddhismus mit ethnischer Überlegenheit zur staatstragenden Doktrin. Zu Beginn der 50er 
Jahre entsteht die Parole „Singhala only". Ceylon wird zu Sri Lanka, singhalesisch zur offiziel- 
len Sprache des Landes, Sri Lanka nachträglich zu einem singhalesisch-buddhistischen Land 
erklärt. 1958 kommt es zum ersten Mal zu einem Pogrom gegen die tamilische Minderheit. Seit- 
her begleitet Gewalt die Versuche der tamilischen Minderheit, Anerkennung und Gleichbe- 
rechtigung ihrer Kultur in Sri Lanka zu erstreiten. 

Ende der 70er Jahre werden in Sri Lanka die ersten Freihandelszonen eingerichtet: Eine Frei- 
handelszone bedeutet, dass internationale Konzerne, im Falle Sri Lankas vor allem Textilfirmen, 
praktisch ohne steuerliche Abgaben und Verpflichtungen zu sozialen Mindeststandards produ- 
zieren können. Die vier Freihandelszonen Sri Lankas sind mit Stacheldraht umgeben und für 
die Öffentlichkeit nicht zugängig. Jede Form gewerkschaftlicher oder Frauen spezifischer Orga- 
nisation ist verboten. Die meist jungen Arbeiterinnen wohnen und leben in Sammelunterkünf- 
ten, getrennt von ihren Familien. Nach schätzungsweise vier bis fünf Jahren sind sie kräftemä- 
ßig verbraucht und werden ausgetauscht. Trotz den schon erwähnten unerträglichen Bedin- 
gungen gibt es immer genügend Bewerberinnen. Die trostlose Lage der singhalesischen Fami- 
lien im Süden Sri Lankas, die über 90 % der Arbeiterinnen stellen, bietet keine Alternative. Bis 
heute (2001) sind es vier Wirtschaftszonen, in denen Textilien, zum Beispiel Hemden für den 
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US-Markt, aber auch für deutsche Textilfirmen, produziert werden. Für textile Nähereien sind 
keine ausgebildeten Spezialisten, nur billige Arbeitskräfte notwendig. Mittlerweile haben sie 
den traditionell größten Wirtschaftsfaktor Tee abgelöst. Je länger der Krieg Sri Lanka wirt- 
schaftlich ruiniert, desto größer wird die Anziehungskraft der Freihandelszonen. 

Bei gewaltsamen Auseinandersetzungen werden 1982/1983 auch Polizeistationen im Norden 
angegriffen und Polizisten umgebracht. Als nach einer Attacke der LTTE (Liberation Tigers of 
Tamil Eelam, gegr. 1977) im Juli 1983 die Leichen der getöteten Polizisten nach Colombo über- 
führt wurden, brach der gut gelenkte „Volkszom" los. Mit offiziellen Einwohnermeldelisten 
wurde in Colombo Jagd auf Tamilen gemacht. Über 2000 Menschen verloren innerhalb von drei 
Tagen ihr Leben. 10 000 tamilische Geschäfte wurden niedergebrannt, über 100 000 Menschen 
zu Flüchtlingen gemacht. Eine erste Fluchtwelle verließ Sri Lanka Richtung Europa, Kanada 
und Australien. Die drei Tage vom 23.- 25. Juli 1983 markieren den Beginn des Kriegszustandes 
zwischen singhalesischer Regierung und Armee und den Tamilen. Bis heute wurde die Beteili- 
gung der Regierung Jayewardene in den Pogrom nie untersucht. Armee und Polizei taten nichts 
zur Verhinderung und Beendigung des Pogroms. Das Trauma des „schwarzen Juli" prägt seit- 
her das tamilische Volk weltweit. 

Von 1983 an kämpft die LTTE als stärkste, mittlerweile einzig bewaffnete Guerilla-Armee für 
Tamil Eelam. Knapp 10 000 Guerillakämpfem stehen mehr als 150 000 Armeesoldaten gegenü- 
ber, unterstützt durch israelische und ukrainische Flugzeuge und Piloten und US-amerikani- 
sche Militärberater. Im November 1994 wird Chandrika Kumaratunga mit überwältigender 
Mehrheit auch von den Tamilen als neue und moralische Kraft ins Präsidentenamt gewählt. Ihr 
erklärtes Wahlziel ist es, Frieden zu schließen. In mehrmonatigen Gesprächen gibt es aber kei- 
nen einzigen greifbaren Fortschritt für die Tamilen im Kriegsgebiet des Nordens. 

Der Krieg beginnt im Frühjahr 1995 wieder mit einer bis dahin noch nicht dagewesenen Härte. 
Journalisten war nicht mehr erlaubt, sich im Kriegsgebiet auf zu halten. Nachrichtenmonopol 
hat die srilankische Armee. Es ist ein Krieg „hinter der verschlossenen Tür", wie S. J. Emmanuel 
sagt. Im Herbst 1995 „eroberte" die Regierungsarmee Jaffna nach tagelangem Flächenbombar- 
dement. 500 000 Menschen flohen vor der anrückenden Armee in den Dschungel. Bei den Bom- 
benangriffen der Armee wurden vor allem zivile Ziele getroffen, so die St.Peters-Kirche in 
Navaly (Jaffna-Halbinsel) im Frühjahr 19%. Über 140 Menschen, vor allem Frauen und Kinder 
kamen ums Leben nachdem die Armee vorher hatte verbreiten lassen, die Menschen sollten sich 
in Kirchen flüchten. 1998 werden Massengräbern in Jaffna entdeckt, ln ihnen sollen 400 Men- 
schen verscharrt worden sein, die nach der Besetzung Jaffnas verschwunden sind. Bis heute ver- 
weigert die Regierung internationalen Kommissionen die Untersuchung. 

1999 war ich selbst zweimal im Nordwesten und Osten Sri Lankas. Eine Woche war ich in von 
Mannar, im Nord-Westen unterwegs. Die Halbinsel Mannar liegt im Kriegsgebiet. Ich weiß 
noch, w'ie ich im frühen Morgen von Donnergrollen wach wurde. Es war der drei Tage lange 
Artilleriebeschuss der Armee im Gebiet der Marienwallfahrtskirche von Madhu. Auffällig die 
unendliche Zahl von Kontrollen, bei denen die Menschen mit ihrem Gepäck zu Fuß und einzeln 
Kontrollpunkte passieren müssen. Es gibt keine Zahlen, wie viele festgenommen wurden und 
verschwanden. Wie viele jüngere Frauen und Männer ohne Angehörige in den Militärcamps 
der Armee festgehalten werden, weiß niemand. 

Mittlerweile hat der Krieg allein mindestens 60 000 Opfer unter der tamilischen Bevölkerung 
gefordert. Norwegen versucht mit Rückendeckung der EU und der USA seit mehr als zwei Jah- 



Der Kumpf der Tamilen in Sri Lanka und Europa 



105 

Copyrighted materii 





ren die Voraussetzungen für neue Gesprächskontakte zwischen LITE und Regierung zu son- 
dieren. Bislang erfolglos. Es ist klar, dass die ethnische Frage nicht die einzige Sri Lankas ist. 
Aber ohne ihre Lösung sind alle anderen Fragen nicht zu lösen. 

Tamilen in Deutschland 

Die ersten tamilischen Flüchtlinge erreichten Deutschland zu Beginn der 80er Jahre. Zunächst 
waren es junge Männer die flohen, weil sie als Sympathisanten oder Mitglieder der LITE ver- 
dächtigt wurden. Nach dem „Schwarzen Juli" 1983 begann ein Exodus von mehreren 100 000. 
1985/1986 kamen 20 000 allein nach Deutschland. Sri Lanka war in diesen Jahren das Haupt- 
herkunftsland ausländischer Flüchtlinge. Bis heute sind die Fluchtgeschichten der Tamilen nach 
Deutschland und Europa von dramatischen Ereignissen geprägt. 1990 ertranken 13 tamilische 
Flüchtlinge beim Versuch über die Neiße von Polen nach Deutschland zu gelangen. Einer war 
der jüngste Sohn eines Freundes von mir. Nur durch Zufall konnte einer der Überlebenden spä- 
ter die dramatische Geschichte erzählen. Der Bundesgrenzschutz leugnete, dass es Tote bei 
„dem Versuch der illegalen Grenzüberschreitung gegeben habe..." Erst als mehrere Zeitungen 
und der Sender Freies Berlin zu recherchieren begannen, wurde der Tod zugegeben. Dabei kam 
heraus, dass immer wieder Menschen in den polnisch-deutschen Grenzflüssen ertrinken, ohne 
dass ihre Identität geklärt wird. Flüchtlinge erstickten in einem verschlossenen Tankwagen 1996 
in Ungarn. Andere kamen Weihnachten 1997 beim Versuch ums Leben, die italienische Küste 
mit einem Schiff zu erreichen. 

Erst 1991 wurde nach einem Urteil des Bundesverfassungsgerichts Tamilen als Bürgerkriegs- 
flüchtlinge ein Bleiberecht durch die „Aufenthaltsbefugnis" eingeräumt. Mittlerweile leben 
ungefähr 60 000 in Deutschland. In den letzten 10 Jahren sind Familien nachgekommen und 
Kinder in Deutschland geboren worden. Allein in Nordrhein-Westfalen leben mittlerweile 2000 
mit deutschem Pass. Es wächst eine zweite Generation heran, die Sri Lanka nur noch vom 
Hörensagen kennt. Eine Exil-Kultur entwickelt sich durch Vereine, das katholische Seelsorge- 
amt der Tamilen, muttersprachliche Schulen, Hindu-Tempel, Schul- und Sportfeste. Dennoch 
leben die meisten unter sehr schwierigen sozialen Bedingungen. Die Arbeiten sind oft im Billig- 
Lohn-Bereich, das heisst nur selten für die Ernährung der Familie ausreichend. Die Hautfarbe 
diskriminiert zusätzlich ebenso wie die Sprache. Die lange Unterdrückungsgeschichte seit der 
Kolonialzeit macht viele Menschen äußerst zurückhaltend und stumm gegenüber den alltäg- 
lichen Demütigungen, auf Ämtern, am Arbeitsplatz, in der Schule, in der Öffentlichkeit. 

Die tamilische Gesellschaft ist ziemlich verschlossen. Nur wenige, die nicht Tamilen sind, haben 
einen vertrauten und offenen Umgang. Auch dies eine Folge der Geschichte. Gleichzeitig gibt 
es oft ein Vertrauen in deutsche Institutionen und Personen, das mit der Härte der deutschen 
Asylpraxis kaum in Einklang zu bringen ist. Manche Menschen und Familien, die schon länger 
in Deutschland leben, distanzieren sich von der eigenen Geschichte und Kultur; ein Gespür für 
das Nicht-Akzeptiert-Werden als Tamile und eine Überlebenstrategie aus Sri Lanka unter den 
Bedingungen alltäglicher Unterdrückung. So ist das Engagement für mehr als die nur eigenen 
Belange etwa im Asylbereich nicht besonders ausgeprägt. 

Mehr als 6000 Asylbewerber sind aktuell in Deutschland von der Abschiebung bedroht. 
Seit dem Amtsantritt von Präsidentin Kumaratunga 1994/1995 gibt es in Deutschland faktisch 
keine Anerkennung mehr als Asylberechtigte/ r. Die Zahl der zwischen verschiedenen europä- 
ischen Ländern Wandernden wächst. Ich selbst kenne manche Familie, die seit Jahren überall in 
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Europa um ihre Anerkennung, um eine Bleibemöglichkeit kämpft. Seit mehreren Jahren werden 
aus Deutschland systematisch Abschiebungen nach Sri Lanka durchgeführt. Die Zusammenar- 
beit der Ausländerbehörden mit der srilankischen Botschaft klappt hervorragend. Die notwen- 
digen Passersatzpapiere, falls kein eigener Pass vorliegt, werden umgehend ohne Überprüfung 
der Identität von der Botschaft ausgestellt. Aber jede/r ohne gültigen Pass in Sri Lanka, wird 
zunächst unter dem Verdacht der illegalen Aus- und Einreise verhaftet nach dem Anti-Terrorge- 
setz von 1998. Ob die Haft nur wenige Tage, Monate oder Jahre dauert, hängt von der Fähigkeit 
der Angehörigen ab, die Beamten zu bestechen. Hilfestellung der deutschen Botschaft oder Beob- 
achtung der Abgeschobenen gibt es nicht. Für die Ausländerbehörden vor Ort oder die Landes- 
regierungen ist dies uninteressant... 

Tamilische Vereine in Deutschland unterliegen grundsätzlich dem Verdacht der LTTE-Mit- 
gliedschaft. Deswegen wird jede neue Vereinsgründung vom Staatsschutz überprüft. Die LTTE 
in Deutschland ist zwar nicht verboten, wird aber beobachtet. Dies hat sich seit der Europarei- 
se der Präsidentin im Februar 2001 verstärkt. Auch in Deutschland warb sie für ein Verbot der 
LTTE. Vermutlich wird der Druck im Sog der Anti-Terror-Gesetze in der Zukunft weiter wach- 
sen. Prozesse wegen Schutzgelderpressung, die in Zusammenarbeit mit der Botschaft Sri Lan- 
kas angestrengt wurden, endeten ergebnislos. Dennoch werden in Deutschland Tamilen mit 
„Terror" in Verbindung gebracht. 

Der Krieg in Sri Lanka wird von Deutschland nicht neutral beobachtet. Die Einschätzung der 
deutschen Botschaft in Colombo hat mehr Gewicht als die Flucht von 60 000 Menschen nach 
Deutschland. Das haben wir selbst in Kontakten mit deutschen Regierungsstellen mehrfach 
erfahren müssen. Anscheinend ist es nicht vorstellbar oder wird bewusst unterschlagen, dass 
die Regierung eines Staates nicht Vermittler, sondern militärische Partei mit mindestens eben 
solcher Brutalität ist, wie die von ihr als „Terroristen" bekämpfte LTTE. Offensichtlich gibt es 
zwischen Deutschland und Sri Lanka ein Agreement: Geht Deutschland härter gegen die LTTE 
vor, nimmt Sri Lanka die Flüchtlinge ohne Probleme zurück. Menschenrechtsverletzungen und 
Unterdrückung der Tamilen gibt es nach den Lageberichten des Auswärtigen Amtes nur in 
Ausnahmefällen und als verständliche Reaktionen auf den „Terror" der LTTE. So macht sich 
Deutschland mitschuldig an der Fortführung des Krieges und weiteren Opfern in Sri Lanka... 

Solidarität und Gewalt 

Das tamilische Volk steht in der Tradition des Exodus-Volkes im zweiten Buch Mose. „Ich habe 
das Elend meines Volkes gesehen und ihr Schreien gehört.. ."(Ex 3,7). So begründe ich meinen 
Ort der Solidarität befreiungstheologisch. Die Aneignung dieser Sicht geschieht in Europa und 
Deutschland mit meinen Augen. So habe ich auch zu begründen, in welchem Verhältnis ich 
Solidarität mit dem tamilischen Volk und die Gewalt des Kampfes in Sri Lanka sehe. 

Die LTTE ist eine Guerilla-Organisation, die Gewalt seit vielen Jahren als einzigen Ausweg und 
damit als notwendig und sinnvoll im Befreiungskampf ansieht. Sie kämpft nicht nur militärisch, 
sondern auch mit gezielten Anschlägen gegen Einrichtungen des srilankischen Staates. Dabei 
werden nicht nur zivile Opfer in Kauf genommen, sondern die Angreifer selbst stellen sich als 
lebende Sprengsätze zur Verfügung. Jüngstes Beispiel war der Angriff auf den militärischen und 
zivilen Teil des Flughafens Katunayake / Colombo am 22. Juli 2001, bei dem ein Schaden von 
mehreren 100 Millionen US$ entstand. Von Seiten der srilankischen Regierung besteht das große 
Interesse, den von der LTTE angeführten Kampf der Tamilen seit den Terror-Anschlägen auf die 
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USA vom 11. September 2001 in die Kategorien des „internationalen Terrorismus" einzuordnen. 
In vollem Bewusstsein des westlichen Prinzips vom staatlichen Gewaltmonopol unterschlägt die 
in Frankreich ausgebildete Präsidentin, dass die singhalesische Armee und Regierung seit Beginn 
des Krieges eine überaus grausame und menschenverachtende Kriegspartei sind. Aber der staat- 
lich kontrollierte Medienapparat verhindert die weltweite Verbreitung ihrer fast täglichen Greu- 
eltaten. So kam es 19% zu einem Konflikt mit dem Internationalen Roten Kreuz in Sri Lanka, weil 
deren Vertreter die Weltpresse über den Angriff auf die St.Peters Kirche in Navaly informierten. 

Gewalt in Sri Lanka ist kein plötzliches Ereignis, sondern seit den 50er Jahren alltäglich. Sie ist 
die Antwort des Staates und sie bestimmender Organisationen (Buddhismus) auf den jahrzehn- 
telangen vergeblichen Prozess, den Ethnozentrismus der Gesellschaft auf friedlichem Wege zu 
beseitigen. Opfer dieser Gewalt waren und sind bis heute strukturell Tamilen in Sri Lanka. Die 
anti-tamilischen Pogrome bis zum schrecklichen Höhepunkt von 1983 haben die Spirale der 
Gewalt in eine schwindelerregende Grausamkeit getrieben. Die Abstraktion solcher Sätze ist für 
mich durch jahrelangen Kontakt mit Geflohenen hier in Deutschland konkret geworden. Ich will 
nicht erzählen, wie ich mit jungen Leuten und Familien getrauert habe, weil ihre Eltern und 
Angehörigen bei einem Bombenangriff ums Leben kamen. Die fast zahllosen Erzählungen über 
Folter und die Folterspuren aus den Militärlagern oder den Kellern der Geheimpolizei in Colom- 
bo. Geflüsterte Geschichten über die Vergewaltigung von Frauen durch Soldaten, bis heute All- 
tag in den von der Armee besetzten Gebieten des Nordens. Die Bejahung des bewaffneten Kamp- 
fes, der nach 1977 von den Tamilen unter der Führung der LTTE begonnen wurde, muss auf dem 
gerade beschriebenen geschichtlichen Hintergrund beurteilt werden. Ich will als Außenstehen- 
der, westlicher Beobachter diese Zusammenhänge nicht vernachlässigen. 

Über die Rolle und Strategie der LTTE, vor allem in der Vergangenheit, soll nicht geschwiegen 
werden. Sie hat sich selbst der Gewaltspirale nicht entziehen können. Wie ist sie entstanden? 
Wie hat sie sich militärische und politische Führerschaft erkämpft? Welche militärische Strate- 
gie verfolgt sie und wie? Warum arbeitet sie mit Selbstmordanschlägen? Warum hat sie zumin- 
dest zeitweise den ethnischen Hass der singhalesischen Mehrheit mit gleicher Brutalität gespie- 
gelt? Dies alles ist immer wieder zu fragen und wird von den Tamilen auch gefragt. Aber ihre 
Gewalt, in Aktion und Struktur, ist eine Folge des ethnischen Rassismus, der seit der Unabhän- 
gigkeit Sri Lanka dominiert hat. Und es ist zu fragen, ob sie aus Fehlentwicklungen und Hass 
hat lernen können. 

Und über allem bleibt die entscheidende Frage: Welche Vision hat die L ITE für Sri Lanka? Die 
Kritik an der LTTE ist keine Kritik an der Notwendigkeit des Befreiungskampfes. Das sieht das 
derzeitige Bündnis aller tamilischen Parteien im srilankischen Parlament ebenso. Die LTTE sei 
der Gesprächspartner der Regierung im Krieg, ist ihre Forderung. Die Regierung hat bislang 
außer Terror gegen die Zivilbevölkerung keinen einzigen Schritt zur De-Eskalation getan. Selbst 
die Minimalforderung aller tamilischen Parteien und der LTTE nach Aufhebung des Nah- 
rungsmittelembargos (!) in die tamilischen Gebiete des Nordens bleibt bis zur Stunde unbeant- 
wortet. 

Um die Jahreswende 2000 / 2001 hat die Regierung abgelehnt auf eine dreimonatige Feuerpau- 
se der LTTE positiv zu antworten, wie sie anlässlich ihres Deutschlandbesuchs im Februar 2001 
in der „Frankfurter Allgemeinen" erklärte. Zur Zeit ist wegen des Zerfalls der Regierung jeder 
weitere Schritt in der Annäherung auf Eis gelegt. Die „westliche" oder „deutsche" politische 
Frage ist: Wie kann es eine Verbesserung der Situation geben und welchen Beitrag können wir 
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leisten? Wie können wir den betroffenen Menschen, nicht der Regierung, der Armee oder dem 
Verteidigungsminister helfen? Zum Beispiel dadurch , wenn die GTZ (Gesellschaft für techni- 
sche Zusammenarbeit) die Trinkwasserversorgung in Jaffna wiederherstellt. Sie übernimmt 
damit eine hoheitliche Aufgabe der Regierung. Sie hat für das Trinkwasser der Bevölkerung zu 
sorgen. Ist diese Unterstützung wirklich im Sinne des Friedens? Die Frage des Friedens oder 
zunächst der Vorbereitung von Gesprächen über Möglichkeiten eines dauerhaften Waffenstill- 
stands ist das Projekt der norwegischen Vermittlung seit mehr als zwei Jahren. 

Theologische und politische Perspektiven 

Im Kontext konkreter Erfahrungen, die theologisch wirksam sind, möchte ich für meinen Weg 
mit dem tamilischen Volk in Deutschland als biblische Begriffe benennen: Inkarnation, Würde, 
Sympathie, Solidarität und Reich Gottes. 

Inkarnation 

In Phil 2,15 heisst es: „Sein Leben war das eines Menschen ..." Aus der Sicht der Menschen, aus 
der Sicht der Tamilen versuche ich bis heute den Konflikt zu verstehen. Es ist etwas anderes als 
objektive Unparteilichkeit. Kontakt- und Freundschaftsarbeit nenne ich dies. Es ist ein Prozess 
wachsenden Vertrauens. Es ist das Verlassen des vermeintlich objektiv erhöhten Standpunktes 
mit grundsätzlichen Prinzipien. Es ist, was im Kontext des Philipper-Hymnus Inkarnation 
heisst. 

Für mich gehörte dazu: Besuche, zunächst im Flüchtlingslager, später da, wo die Leute wohnen. 
Ihren Erzählungen und persönlichen Schicksalen zu trauen. Sie für grundsätzlich wahrer zu hal- 
ten als jede Stellungnahme des deutschen Auswärtigen Amtes. Gemeinsame Wohnungen 
suchen, was auf Dauer das Schwierigste ist. Ich mit meinem Verständnis vom Korrekt- und Sau- 
berkeit, Pünktlichkeit, Absprachen etc., auch das Kochen. Ich habe fast nie zufriedenstellend 
kochen können, weil den Tamilen dies nicht geschmeckt hat. Während ich das tamilische Essen 
richtig liebe. Vielleicht keine gleichberechtigten Freundschaften ... ? 

Es heisst Mitleben: Als Kaplan wurde ich ganz plötzlich von der Abschiebung einer Familie am 
Düsseldorfer Flughafen überrascht. Drei Tage und Nächte telefonierte ich mit allen mir bekann- 
ten Leuten in Deutschland und Europa, die mit Asyl zu tun hatten. Am Ende wurde die 
Abschiebung in letzter Minute in Rom gestoppt. Später sind die Leute über die Schweiz wieder 
nach Deutschland eingereist. Ich war wie von Sinnen in diesen Tagen ... 

Beim Tod dabei sein: Das Schrecklichste war, als eine mir befreundete Familie wenige Tage nach 
meinem letzten Besuch bei einem Verkehrsunfall ums Leben kam. Das schweigende tagelange 
Trauern bei Besuchen im Haus, das Schreien in der Leichenhalle sind mir unvergesslich. Der 
Tod eines Familienvaters im Knast in Dresden nach einer Herzattacke ... Und das gemeinsame 
Trauern um den Tod meiner Eltern in diesem Jahr ... 

Und es gehört natürlich auch dazu, enttäuscht zu werden ohne die Grundsympathie zu 
verlieren ... 
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Würde 



Nach biblischem Verständnis erwächst uns Menschen aus der Gottesebenbildlichkeit des 
Schöpfungsberichts in Gen 2 die Würde, die Menschen-Würde. Sie ist zerstört für das tamilische 
Volk - in Sri Lanka und Deutschland. Aufrechten Gang nie gelernt zu haben, hat Folgen für die 
eigene Entwicklung und die eines ganzen Volkes; mit Demütigungen leben zu müssen, sich 
kaum noch wehren können, nur die eigene Haut zu retten versuchen. 

Ebenso in Deutschland: Ohne Widerspruch hinnehmen, Menschen der dritten Klasse zu sein; 
Ausländer mit sichtbar anderer Hautfarbe; Scham beim Einkauf im Geschäft, beim Angestarrt 
werden. Wie die Polizei aus einer Gruppe von Radfahrern meinen Freund herauspickte und ihn 
des Diebstahls dieses Fahrrads bezichtigte. Unerwünscht zu sein, in Sri Lanka als Angehörige 
der verhassten Tamilen, in Deutschland als Scheinasylanten. Nur im Ghetto der eigenen 
Gemeinschaft gibt es scheinbare Sicherheit. Hier verstehe ich mich als Pädagoge, bei all meinen 
eigenen Ängsten als „Lehrer des aufrechten Ganges..." 

Sympathie 

Von Dorothee Sölle und J. B. Metz stammen die Worte der Sympathie, des Mitleidens bzw. der 
Compassio nach Exodus 3,7. Grundlage der Parteilichkeit. In „linken" Kreisen wird der Krieg 
auf Sri Lanka gerne als irrationaler Konflikt bezeichnet. Über 60 000 irrationale Tote? Aber viel- 
leicht entsteht nach dem 11. September eine neues Verständnis solcher Kriege und Konflikte. 
Sympathie ist die Anerkennung der Unterdrückung. Bei Dorothee Sölle bedeutet Mitleiden 
auch die Seite zu wechseln, den sicheren Ort der Objektivität zu verlassen. Leiden sind immer 
subjektiv. Ich selbst verstehe auch meine andauernde Kritik an tamilischen Vereinen, Organisa- 
tionen, wie der LITE, darunter. Ich hoffte bislang und hoffe dies weiter, dass meine Sympathie 
und Solidarität mit den Tamilen von ihnen bei aller Kritik vorausgesetzt wird. 

Solidarität 

Nach Mt 25 sagt Jesus im Gleichnis der Endzeitrede: „Ich war es,... der nackt, obdachlos, gefan- 
gen war..." Auf diesem Weg und Prozess denke ich an meine Beteiligung an Aktionen mit und 
von tamilischen Leuten: Dreimal war ich mit Anderen 1995, 19%, 1998 im Auswärtigen Amt, 
um für die Situation des tamilischen Volkes zu werben. 1998 habe ich bei einer Mahnwache 
anläßlich einer offiziellen Feier des 50jährigen Unabhängigkeitstages der srilankischen Botschaft 
mitgemacht. Es gab eine fingierte Bombendrohung, die den Tamilen von den Medien in die 
Schuhe geschoben wurde. Im Sommer desselben Jahres haben wir eine Mahnwache zum 
„schwarzen Juli" vor der srilankischen Botschaft gemacht. 

Im Herbst 2000 haben wir versucht, anlässlich eines Hungerstreiks von vier Leuten auf die 
Abschiebungen und ihre unmenschliche Praxis hinzuweisen. Vergeblich demonstrierten wir in 
Düsseldorf vor dem Innenministerium NRW für einen Abschiebestopp nach Sri Lanka. Bis zum 
Rollfeld des Flughafens in Frankfurt haben wir versucht, Abschiebungen der Hungerstreiken- 
den zu verhindern. 
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Im Frühjahr 2001 erhängte sich ein 17jähriger in Hannover-Lichtenhagen im Abschiebegefäng- 
nis. Er war, obwohl minderjährig, dorthin gebracht worden, weil die Handknochen-Untersu- 
chung auch ein theoretisch mögliches Alter von bis zu 19 Jahren ergeben hatte. Wir haben tami- 
lische Flüchtlinge unter schlimmen Bedingungen im Transitgefängnis auf dem Frankfurter 
Flughafen besucht. Nicht immer ist es leicht für mich, die Konfrontation mit der deutschen 
Staatsmacht gelassen durch zu stehen... 

Reich Gottes 

Im Lukas-Evangelium heisst es in 17, 21: „...Das Reich Gottes ist schon mitten unter Euch..." 
Tamilische Menschen sollen schon jetzt in Deutschland erhobenen Hauptes mit aufrechtem 
Gang leben können, ohne Angst vor Behörden, Rassisten, Politkem, ohne Angst mit der unge- 
liebten LTTE in Verbindung gebracht zu werden. Ich will, dass wir kämpfen, dass wir uns weh- 
ren, dass wir für unsere Rechte, die der Flüchtlinge/ Migranten und uns allen gemeinsam ein- 
treten. Das nenne ich Leben im eschatologischen Vorbehalt. Das Reich Gottes ist uns hier und 
jetzt zugesagt. Das heisst, jede/r hat das Recht an jedem Platz der Welt als Person mit Rechten 
und Würde zu leben. Selbstbestimmungsrecht in Sri Lanka - Gleichberechtigtes Leben in 
Deutschland. Beides ist zu erstreiten. Das würdevolle Leben beginnt schon jetzt. 

Aber es gibt auch größte Hindernisse: 

■ Die Rolle der Frauen, über die ich noch fast gar nichts gesagt habe. Sie, die oft genug ohne 
ein Wort Deutsch sprechen zu können, die Familie Zusammenhalten und doch innerhalb 
der Gesellschaft nur wenig gelten. 

■ Die Kasten und sozialen Trennungen, die auch in Deutschland weiter wirken. 

■ Die Bewunderung für Leader-Figuren, angefangen von der fast magischen Verehrung des 
LTTE-Führers Prabakaran bis hin zu erbitterten Streitigkeiten um die Vormachtstellung in 
der örtlichen Gemeinde.... 

Es gilt hier und jetzt eine Vision der neuen Gesellschaft Sri Lankas, des neuen Landes, zu ent- 
wickeln: 

■ Jenseits der Trennung in Ethnien, Kasten oder Hautfarbe 

■ Jenseits der Abhängigkeit der Brutalität des Weltmarktes 

■ Jenseits der Spirale sich steigernder Gewalt. Konflikte offen auszutragen und nicht heim- 
lich. 

■ Jenseits aller Herrschaft und Macht hin zu gleichberechtigtem Teilnehmen aller! 

Und sich immer wieder des Volkes in Sri Lanka selbst zu erinnern, das nach Gerechtigkeit 
schreit. Bei der diesjährigen Kevelaer-Wallfahrt (Ein kleiner Marienwallfahrtsort am Nieder- 
rhein) kamen wieder ca. 15 000 Tamilen aus ganz Europa zusammen. Für einen halben Tag wird 
gelebt wie in Jaffna, der fernen Heimat. Es ist ein religiöses, katholisches Fest (Mariä Himmel- 
fahrt), das gefeiert wird. Aber es ist auch eine Vergewisserung, dass alle da sind. Dass die Hoff- 
nung auf das Land, auf die Freiheit, nicht stirbt. Obwohl viele wahrscheinlich nie mehr dorthin 
zurückkehren werden... 



111 



Der Kampf der Tamilen in Sri Lanka und Europa 



Copyrighted material 





Auf dem Weg mit den Armen Vietnams 

Eine befreiende Praxis 



Guy-Maric Ngtiyett-Hong-Giäo OFM 

Neue Lebensform für die Franziskaner - Befreiungspraxis 

Die Revolution von 1975 war ein herausragendes Ereignis und ein Wendepunkt im Leben des 
vietnamesischen Volkes und natürlich auch der vietnamesischen Ordensleute. Es war die 
Wende, dass Südvietnam unter kommunistische Herrschaft geriet. Wie jeder Vietnamese, der 
damals in Südvietnam lebte, haben wir Franziskaner eine schwere Zeit, mit kritischen, chaoti- 
schen Momenten durchgemacht. Unsere Hauptsorge galt dem Überleben unter dem Kommu- 
nismus, da sich alles umgekehrt hatte. Als Menschen hatten wir die gleichen Gefühle wie ande- 
re Menschen bei traumatischen Ereignissen: Angst, Krise, Rückzug und Orientierungslosigkeit. 

Diese Zeit war eine Herausforderung für unseren Glauben und unseren Auftrag: 

■ eine neue Seite in der Geschichte des Landes zusammen mit dem Volk zu teilen oder weg- 
zulaufen, 

■ bei dem bedürftigen Volk präsent zu sein oder Sicherheit für sich selbst zu finden?! 

ln dieser kritischen Situation gaben die führenden vietnamesischen Kirchenvertreter ihren 
Standpunkt in einem Hirtenbrief von 1980 folgendermaßen bekannt: „Wir müssen die Kirche 
Christi inmitten des vietnamesischen Volkes sein". Dieser Hirtenbrief hat den Katholiken in der 
Tat neue Kraft gegeben. Von da an haben sie eine klare Orientierung, die sie stützt, gegenüber 
den Realitäten des täglichen Lebens standzuhalten. Natürlich haben die Ordensleute von dieser 
Situation für ihren religiösen Einsatz profitiert. 

Neue Gesellschaft, neue Art der Zeugnisablegung: 

Nach der Kommunistischen Revolution von 1975 hatten wir in der Lebensform und in der 
Struktur eine wirkliche Wende durchzumachen. Alles, von dem wir dachten, es sei „ewig" und 
„unverletzlich", brach in einem Tag zusammen! 

Die Regierung konfiszierte sofort nach der Machtübernahme fast alle großen religiösen Gebäu- 
de und Klöster, um sie für öffentliche und spezielle Aufgaben zu nutzen. Einige dachten, dies 
sei das Ende des religiösen Lebens und Andere akzeptierten es als neue Herausforderung und 
Gottes Willen. 

Als Folge dieser Maßnahmen verließen wir, wie auch andere Ordensleute der verschiedenen 
Kongregationen im Lande, die geräumigen Häuser in der Stadt und richteten neue kleine klös- 
terliche Gemeinschaften in Slums oder in wirtschaftlich und kulturell armen, ländlichen Gebie- 
ten ein. Elf kleine klösterliche Gemeinschaften wurden gegründet und fast die Hälfte der Ange- 
hörigen der Provinz leben und arbeiten dort. 

Diese kleinen klösterlichen Gemeinschaften boten kreative Wege für die Ordensleute, um sich 
in die neue Gesellschaft und im Volk zu integrieren. Wegen der lockeren und flexiblen Struktu- 
ren schienen die kleinen Gemeinschaften leichter überleben zu können, was Lebensunterhalt, 



Auf dem Weg mit den Armen Vietnams 



113 

Copyrighted material 






Selbstverwaltung und Veränderung betrifft. Diese Struktur ermöglichte auch soziale, kulturelle 
und politische Anpassungen und Integration. Es gab keine Mauern mehr, die die Ordensleute 
von den Laien trennten. Die Brüder lebten im Volk wie eine Familie, und zwar in kleinen Häu- 
sern ohne Annehmlichkeiten, Sie wurden als gewöhnliche Menschen betrachtet und sie mussten 
allen Treffen und politischen Bildungsveranstaltungen beiwohnen, die von den örtlichen Behör- 
den in den Kommunen oder in den Vierteln, wo sie lebten, organisiert wurden. Sie engagierten 
sich auch von sich aus in verschiedenen kommunalen Projekten und wurden so von der kom- 
munalen Verwaltung akzeptiert und geschätzt. 

Die Brüder, die in ländlichen Gebieten lebten, wurden in landwirtschaftlichen Kooperativen 
oder bei anderen manuellen Arbeiten mit einbezogen, wie z.B. beim Betreiben der Reismühlen, 
Gartenbau und anderen. ...Es kostete sie einige Zeit, sich der neue Umgebung anzupassen und 
sich mit den neuen Arbeiten auszukennen. 

Unterdessen arbeiteten die Brüder, die in Stadtgebieten lebten, in Produktionsgruppen, über- 
wiegend handwerkliche Genossenschaften ... Wenn die Brüder in so einer Situation lebten, 
kamen sie dem Volk näher. Als Folge davon hieß das Volk die Brüder willkommen, half ihnen, 
und in einigen ernsten Situationen haben sie sie auch beschützt. Sie betrachteten sie als Men- 
schen, die auf ihrer Seite stehen, und als von Gott gesandte Freunde. 

So gesehen, sind die kleinen klösterlichen Gemeinden inmitten des Volkes offenbar ein guter 
Weg, um die franziskanische Spiritualität in die sozialistische Gesellschaft einzubringen. 

Wegen der spezifischen Situation nach der Revolution von 1975 und der Teilung einer großen 
klösterlichen Gemeinschaft in eine kleinere wurde die pastorale und Gemeindearbeit die wich- 
tigste Tätigkeit der Ordensbrüder. Gemäß dem Prinzip des kommunistischen Regimes: „Eine 
Regierung des Volkes, für das Volk und durch das Volk", müssen sich auch die Brüder auf das 
Volk stützen, um zu überleben und ihnen zu dienen. Niemand kann dich angreifen, wenn das 
Volk dich unterstützt, ln dieser Richtung wurden die meisten Brüder einer Pfarrei zugeordnet, 
selbst wenn es sich um eine kleine handelte, ln der Tat hat sich die Anzahl der Pfarreien, die vor 
der Revolution von 1975 von Brüdern gebildet und verwaltet wurden, bis Juli 2001 von 4 auf 15 
erhöht, die für 30.768 Katholiken zuständig sind. 24 Ordensbrüder, die ihre feierliche Profess 
abgelegt haben, sowie die 19 Ordensgeistliche in der Provinz wurden in diesen Dienst einge- 
bunden. Sie werden unterstützt von einer großen Anzahl von studierenden Ordensleuten und 
Laienbrüdern. Das Charakteristische einer franziskanischen Pfarrei war die Zusammenarbeit 
der gesamten klösterlichen Gemeinschaft, die dieser Pfarrei zugeordnet ist. Die Pfarreien erwie- 
sen sich als ein guter und geeigneter Boden, um ihr Charisma und ihre Spiritualität durch ver- 
schiedene soziale, kulturelle, politische und interreligiöse Aktionen zu leben. 

Da religiöse Angelegenheiten der Politik der kommunistischen Regierung unterlagen, mussten 
sie für gute Beziehungen sorgen und eine Atmosphäre der Verständnisses und des Dialogs mit 
den örtlichen Behörden und den Menschen schaffen. Unter der Autorität der örtlichen Ordina- 
riate hatten die franziskanischen Priester eine enge Beziehung zu den örtlichen Bischöfen und 
dem Klerus, insbesondere in der Absprache ihrer Dienste und der pastoralen Planung in den 
einzelnen Diözesen. Da sie in der vietnamesischen Gesellschaft lebten, wo die Katholiken im 
Vergleich zu den Buddhisten eine Minderheit darstellten, hatten die Brüder mehr Gelegenheit, 
mit dem Klerus und den Gläubigen anderer Religionen Beziehungen aufzubauen, sich auszu- 
tauschen und zu teilen. Eine interessante Sache war, dass die Gläubigen und Priester der ver- 
schiedenen Religionen engere Beziehungen unterhielten und sich besser untereinander verstan- 
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den als vorher. Die Arbeit in kleinen Pfarreien, besonders in abgelegenen Gebieten, war eine 
gute Vorbereitung für künftige Missionsaufgaben. 

Was die Novizenausbildung angeht, war sie am stärksten von der Politik der kommunistischen 
Regierung betroffen, denn die meisten Novizenhäuser waren geschlossen oder konfisziert wor- 
den. Außerdem wurde durch die Politik der Registrierung der Einwohner die Tür für neue 
Berufungen zugeschlagen. Unter solch einer neuen Situation wählten die Brüder folgende Stra- 
tegie: die Ausbildung an die Region und den Ort zu binden. Das bedeutet, dass örtlich ansässi- 
ge Brüder die neuen Mitglieder anwerben und ausbilden müssen. Das war in der Tat eine Her- 
ausforderung und eine schwierige Aufgabe. 

Tatsächlich gingen sie auf junge interessierte Menschen in ihren Pfarreien zu und gestatteten 
ihnen, in irgendeiner Form und für einige Zeit das Leben in der Gemeinschaft zu teilen. Sie 
wandten kreative Prinzipien an wie „Leaming by doing", „Ausbildung durch das Leben für das 
Leben", „Gleichgewicht zwischen Arbeit und Studium", „Verbindung von Theorie und Praxis", 
und „Gemeinsam auf dem Weg sein"... 

Kurz gesagt, während der letzten 26 Jahre (von 1975 an) haben die franziskanischen Brüder 
unter dem kommunistischen Regime genau wie die Angehörigen anderer Kongregationen 
außerordentliche Veränderungen durchgemacht, um zu überleben und sich den neuen Umstän- 
den anzupassen. Sie haben ihr Bestes versucht, um eine neue Lebensform zu finden, die dem 
Leben der sie umgebenden Menschen entspricht. Sie haben die Gunst der Gelegenheiten und 
Möglichkeiten genutzt, sich selbst in das Leben des Volkes zu integrieren. Dadurch möchten sie 
die vom Orden ausgewählten Prioritäten realisieren. Aus dieser Erfahrung heraus sind sie der 
Überzeugung, dass sie im täglichen Leben, selbst in schlechten Tagen und unter Gefahren, zum 
Volk kommen müssen, besonders zu den Armen, die nichts zu verlieren haben und die stets 
bereit sind, sie aufzunehmen. 

Und noch eine Erfahrung: die franziskanische Spiritualität und Vision stehen der kommunisti- 
schen sehr nahe. Kurz gesagt, wir sind „Mindere Brüder", deren Berufung darin besteht, zu die- 
nen, und nicht, bedient zu werden. 



Übersetzung: Renata von Gilsa 
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Wende in der Theologie 

Nach dem 2. Vatikanischen Konzil beschäftigte ich mich jahrelang mit dem Kontext, in dem ich 
lebe. Ich habe gesehen, wie leicht es war, eine Theologie zu entwickeln, wenn man im gemüt- 
lichen Zimmer sitzt. Meine Lehrtätigkeit basierte auf guter Literatur, aber das Denken resultier- 
te oft aus einer sicheren Umgebung mit all dem Luxus und den Möglichkeiten einer geborge- 
nen Einrichtung. Wir sprachen häufig von den Ungerechtigkeiten in der Umgebung, aber diese 
waren immer weit weg, da wir in Wirklichkeit so lebten, als ob diese Probleme nicht existierten. 
Schon in der Katechese wurde uns beigebracht, dass der Katechismus keine Theorie ist, sondern 
eine Art zu leben, eine Einführung in den Glauben, eine Hingabe an Jesus, ln der Moraltheolo- 
gie traten die ersten Probleme auf, als es um die Geburtenkontrolle ging und wir erst die Lage 
des Volkes sehen mussten, bevor wir irgendeine moralische Wertung abgeben konnten. Mit 
dem 2. Vatikanischen Konzil gab es eine vollkommene Wende in der Theologie. Erfahrung und 
Umfeld wurden die Ausgangspunkte für die Theologie, und die Theologen wurden ermutigt, 
sich auf das Leben der Menschen einzulassen und aus dieser Erfahrung heraus Theologie zu 
treiben. Das führte uns zu neuen Einsichten, was Theologie und Heilige Schrift angeht. 

Ich habe 1962 eine theologische Lehrtätigkeit am Großen Seminar von Karatschi aufgenommen. 
Damals gab es die ersten Anfänge der Befreiungstheologie in Lateinamerika. Sobald ich in mei- 
ner Lehrtätigkeit Fuß gefasst hatte, begann ich damit, nach Wegen zu suchen, um mich in der 
weiteren Umgebung, in der ich lebte, zu engagieren. Ich nahm zunächst Kontakte zu den mus- 
limischen Professoren an der Universität oder in Forschungszentren auf. Das war ein großer 
Durchbruch für mich. Bisher hatte ich in der Sicherheit eines katholischen Zuhauses in einer 
katholischen Umgebung gelebt, war in katholischen Schulen unterrichtet worden und hatte in 
einem katholischen Versicherungsbüro gearbeitet. Die ersten Schritte nach draußen machten 
mich nervös, aber mit ihnen begann ich eine neue Erfahrung und sie brachten mir großen Trost 
und Ermutigung. Ich sah auf der einen Seite eine Theologie, die aus Wohlstand und Sicherheit 
entstand und die oft in Seminaren und Universitäten gelehrt wird, und auf der anderen Seite 
eine Theologie, die aus dem Kontakt zum wirklichen Leben der Armen und Unterdrückten ent- 
stand. Ich begann zu verstehen, wie Armut geplant wird und wie die Reichen die Handelsbe- 
ziehungen zu den armen Ländern dominieren, wie die Reichen in der großen kapitalistischen 
Welt eng mit den Reichen in unseren eigenen Ländern Zusammenarbeiten und sich dann nicht 
darum kümmern, ob ihre Politik die Armen unterdrückt oder nicht. Ich begann, gegenüber der 
Weltbank, dem Internationalen Währungsfonds und der Welthandelsorganisation misstrauisch 
zu werden. 

Die Bibel wurde immer lebendiger, die Liturgie stärker auf das Leben bezogen und meine 
Unterrichtsstunden wurden interessanter, je weiter ich kam. Allmählich fand ich auch dahin, 
mich mit christlich-muslimischen Familien zu treffen. Früher hatte die Kirche alle Kontakte zur 
christlichen Frau in solch einer Ehe abgebrochen. Ich wurde von diesen Familien gut aufge- 
nommen, sowohl von der katholischen Frau als auch von der Familie des muslimischen Man- 
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nes. Das war der Anfang. Ich wurde langsam in Arbeitsbereiche geführt, in die die Priester 
kaum gelangen, zu Familien, die in sehr engen Verhältnissen leben, und überall, wo ich hinkam, 
wurde ich herzlich begrüßt. 

Dienst im Gefängnis 

Zu dieser Zeit begann ich mit dem Gefängnisapostolat. Über die ärztliche Versorgung für die 
vielen Menschen, die unter Hautkrankheiten litten, war es leicht, in die Gefängnisse hineinzu- 
kommen. Im „Marie Adelaide Leprosy Centre" lernte ich viel darüber, wie man Hautkrankhei- 
ten behandelt. Als dann eine Anfrage aus dem Jugendgefängnis in Landhi kam, wurde Kontakt 
zu mir aufgenommen, und zusammen mit einem Arzt aus dem Leprosenzentrum stellten wir 
die ersten Verbindungen zu dem Jugendgefängnis her. Zehn Jahre lang besuchte ich sie regel- 
mäßig einmal pro Woche, und ich begann, etwas über Hautkrankheiten in den Gefängnissen zu 
verstehen. Damit gewann ich eine klare Vorstellung davon, wer in den Gefängnissen sitzt und 
wie die großen Fische weiter in Freiheit bleiben. Ich sah auch, wie sogar im Gefängnis diejeni- 
gen, die etwas zahlen können, bessere Aufgaben bekommen, während die übrigen draußen 
ganz harte niedere Arbeiten verrichten müssen, wo sie sehr schikaniert werden. 

Während dieser ganzen Zeit begann mein Kontakt zu Rom, als wir an dem Vorbereitungsdo- 
kument für das Kapitel in Medellin 1971 arbeiteten. Daran schloss sich mein Kontakt zur Mis- 
sionszentrale an, als ich 1974 Darakhshan, ein Bildungshaus innerhalb einer muslimischen 
Gemeinde, eröffnete. Ich sah, wie wichtig die kontextuelle Reflexion über die Bibel war, und ich 
ermutigte die Studenten, sich auf die eine oder andere Weise auf das Leben der Menschen ein- 
zulassen und zuzulassen, dass Erfahrungen uns verändern. Daraus entwickelte ich später ein 
Bildungsprogramm in Pakistan, in dem ich den Kontext für den Reflexionsprozess nutzte. Nach 
vielen Jahren auf dem Gebiet der Erziehung und Ausbildung hatte ich gelernt, dass es für Leh- 
rende und Erziehende wichtig ist, sich aktiv für die Armen und Ausgegrenzten zu engagieren. 
Das waren sehr wertvolle Jahre, und sie halfen uns, eine geschwisterliche Gemeinschaft von jun- 
gen begeisterten Ordensleuten aufzubauen, die bereit waren, sich in jedes Gebiet zu begeben. 
Weil aber andere Mitglieder der Gemeinschaft der Tradition verhaftet blieben, entstand zwi- 
schen ihnen und denen, die sich für neue Aufgaben oder für die Arbeit außerhalb der traditio- 
nellen Bereiche entschieden, ein Graben. Man brauchte mehrere Modelle. 

An Ostern und Weihnachten halfen wir auch in Gebieten, wo Priester nicht zu den Festen hin- 
kommen konnten, weil es entlegene Gebiete oder verstreute Gemeinden waren. Wir wurden 
stets herzlich empfangen. Die Menschen schätzten, dass wir die Stadt verlassen hatten, um 
ihnen zur Verfügung zu stehen. Sie waren so froh, dass wir in ihren Häusern übernachteten. Sie 
behandelten uns wie Ehrengäste, und wir hatten die Möglichkeit, uns ungezwungen unter sie 
und ihre Kinder zu mischen. 

Auch als man mich später zum Provinzial der Brüder in Pakistan gewählt hatte, war ich ent- 
schieden, meinen Kontakt zu den Armen beizubehalten. Ich begann, mit Maulana Edhi, einem 
großherzigen Mann, zusammenzuarbeiten, der fast so wie Mutter Theresa sich um alle mög- 
lichen Menschen kümmert, um Waisenkinder, Obdachlose, Drogenabhängige, Tbc-Patienten, 
um ein Heim für Frauen in Not, Krankentransporte bei Aufruhr und Spannungen in der Stadt, 
bei Verkehrsunfällen und Katastrophen. Ich arbeitete mit Kindern, badete sie und hielt sie sau- 
ber. Der Ort war wirklich schmutzig und stank. Aber ich war doch überrascht, dass die Kinder 
die gut riechenden Seifen zu schätzen wussten. Ich sah auch, dass Menschen in unseren tradi- 
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tionellen Pfarreien nach Gelegenheiten suchten, um sich neuen Initiativen zuzuwenden, und sie 
halfen mir sehr großzügig mit Shampoos und Seifen. Das bestärkte mich und ließ mich erken- 
nen, dass die Welt größer ist als die Probleme, mit denen wir es in unserer Gemeinschaft zu tun 
hatten. Es half mir auch, meinen gesunden Menschenverstand zu bewahren und wachsam zu 
bleiben. Edhi war sehr glücklich, dass ich mit ihm zusammenarbeitete. Gewöhnlich holte er 
mich ab und fuhr mich zum Zentrum außerhalb von Karatschi. Das war eine gute Gelegenheit, 
mit ihm über seine Erfahrungen und seine Motivation zu sprechen. 

Draußen in der Wildnis 

Nach dem Ende meiner Amtszeit als Provinzial entschied ich, mich zurückzuziehen und bei 
dem Volk der Parkari Kohli zu arbeiten. Das wollte ich schon tun, als ich 1958 zum Priester 
geweiht wurde. Die Gelegenheit dazu ergab sich aber erst 1996. Ich entschied mich, meine eige- 
ne theologische Reflexion zu vertiefen, indem ich mich in ein Missionsgebiet unter Volksstäm- 
men begab, die in äußerster Armut lebten und oft für Grundbesitzer und einflussreiche Leute 
Sklavenarbeit verrichteten. Auf den Übergang von einem ziemlich bequemen Leben in der Stadt 
zu einem Leben draußen in der Wildnis - ohne Strom und fließendes Wasser oder Fernsehen - 
hatte mich mein theologisches Denken vorbereitet. Die Entdeckung des Lebens Jesu in den täg- 
lichen Ereignissen um mich herum führte mich von der einen zur anderen Seite. Heute haben 
wir eine ziemlich stabile Missionsstation errichtet; sie ist voller Leben, weil wir die Menschen 
stets ermutigen, über ihr Leben und ihre Situation zu sprechen. Die Kinder waren froh darüber, 
dass jemand in ihrer Nähe wohnte, der sich für sie interessierte, mit ihnen spielte, sie zum Ler- 
nen ermutigte und mit ihnen fröhlich sein konnte. 

Der Bischof hatte in Khipro, einer Stadt am Rande der Wüste, etwas Land gekauft, um die 
armen Stammesangehörigen anzusiedeln, aber wegen der Großgrundbesitzer hatten sie Angst, 
dorthin zu gehen. Sie würden nachkommen, wenn wir zuerst hingingen. Ich beschloss, dorthin 
zu gehen und so zu leben, wie sie leben würden, in gerundeten Hütten, wie sie sie bauen, so 
dass es für sie nicht schwer sein würde, ihre eigenen Häuser zu bauen. Die ersten Tage waren 
sehr frustrierend. Überall Sand, und alle fünfzehn Minuten musste man den Raum sauberma- 
chen. Immer mehr Menschen kamen aufs Land. Sie waren sehr stolz, Besitzer ihres eigenen 
Stückchens Land geworden zu sein. Im Schatten von Strohmatten richteten wir eine Schule ein. 
Immer mehr Kinder kamen von überall her. Der Bischof hatte kein Geld für den Bau einer Schu- 
le, aber er ermutigte uns, nach Hilfe Ausschau zu halten. Aus heiterem Himmel kam ein Brief 
der Theologischen Fakultät der Universität von Tilburg, wo ich 1994 Gastprofessor war. Sie 
schrieben, sie wollten ihren vierzigsten Jahrestag begehen und möchten etwas für mich tun. Ich 
schlug vor, dass sie uns beim Bau einer Grundschule helfen sollten. Sie sammelten ein ganzes 
Jahr lang und brachten eine erkleckliche Summe zusammen. Damit gab uns die Diözese von 
Hyderabad ihr Einverständnis, und zusammen mit MISEREOR konnten wir anfangen. Viele 
Menschen halfen uns, und die Familie von Pater Cyprian Dias steuerte auch großzügig bei. Wir 
nannten die Schule nach P. Cyprian Dias, da er den Menschen dieses Gebietes eine eigene Schu- 
le versprochen hatte. Die Schule ist ein herrliches Gebäude, und die Kinder sind stolz auf sie. 
Sie hat ihnen Würde und Hoffnung gegeben. 

Wir machten die Schule zu einem Ort, in dem sie Spaß hatten, und wir sorgten für die Kinder, 
besonders kümmerten wir uns um ihre Gesundheit. Wir wollten ihnen zeigen, dass sie genau- 
so viel wert waren wie alle anderen und dass sie ihre Zukunft gestalten könnten, wenn sie gut 
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lernten. Über die Kinder bekamen wir auch Kontakt zu vielen Familien in den verschiedenen 
Dörfern, und wir wurden allmählich bekannt. Wir ermutigten die Kinder, sich um die Ziegen 
und das Geflügel zu kümmern. Diejenigen, die regelmäßig in die Schule kamen, wurden mit 
einer Ziege oder einem Huhn belohnt, für die sie zu sorgen hatten. Damit konnten sie ihre Nah- 
rungssituation verbessern. Wenn die Ziege Junge bekam, wurde das Junge einem anderen Schü- 
ler anvertraut und so weiter. Überall, wohin wir kamen, konnten wir sehen, dass unser Zentrum 
Einfluss auf die Menschen hatte. 

Wir beschlossen von Anfang an, daraufhin zu arbeiten, dass die Menschen sich aktiv an der Ent- 
wicklung des Dorfes und des Gebietes beteiligten. Wir gründeten ein Dorfkomitee, das regel- 
mäßig zusammentrat, um über Fragen des Dorfes und deren Lösung zu beraten. Die meisten, 
die aufs Land gekommen waren, waren schuldenfrei und bereit, neu anzufangen. Sie fanden 
Arbeit in der nahen Stadt und verbesserten langsam die Lebensqualität in ihren Häusern. 

Da wir wussten, dass die Menschen kein Kapital hatten, regten wir sie an, eine Genossenschaft 
zu gründen und ein paar Jahre lang jede Woche Geld einzuzahlen, um dann in der Lage zu sein, 
für eventuelle persönliche Bedürfnisse Darlehen zu bekommen. Die Bauern sollten sich 
zusammenzuschließen und Darlehen für Saatgut und Düngemittel erhalten. Die Beiträge zahl- 
ten sie sehr genau zurück. 

Eines der Gebiete, auf dem wir meinten, etwas tun zu müssen, war für die Frauen und Mäd- 
chen. Die meisten waren Analphabeten. Wir ermutigten sie, sich in Gruppen zusammenzu- 
schließen, die regelmäßig zusammenkamen, um darüber zu sprechen, was ihnen gefällt oder 
missfällt, was sie sich wünschen usw.. Eine Frauen-Kooperative gründeten wir, entwickelten 
ein Ziegenprogramm für Frauen und ein Gesundheitsprogramm zur besseren Ernährung und 
Versorgung von Säuglingen. Anfangs war es ein bisschen schwach, aber jetzt können wir mit 
der Hilfe von zwei Ordensschwestern und einer Laienmissionarin den Frauengruppen mehr 
Aufmerksamkeit widmen. Die Frauen selbst sorgen besser für ihre Gesundheit und für die ihrer 
Kinder, ln der Stadt Khipro, wo wir eine gute Schule unterhalten, gehen praktisch alle Mädchen 
zur Schule. 

Bildung ist für die Menschen ein sicherer Weg aus der Sklavenarbeit. Sie hilft ihnen zu erken- 
nen, in welcher Situation sie leben, sie eröffnet ihnen den Zugang zu anderen Arbeitsmöglich- 
keiten. Die Kinder werden sich der Ungerechtigkeiten und ihrer Rechte stärker bew'usst. Wenn 
sie ihre technischen und hausw'irtschaftlichen Fähigkeiten entwickeln, können sie selbst 
bestimmen, wo sie ihren Lebensunterhalt verdienen, und sind nicht mehr von Grundbesitzern 
oder von der Kirche abhängig. Wir haben sechs Schulen in dem Gebiet errichtet. Fast 400 Kin- 
der haben jetzt Zugang zu einer guten Ausbildung. Die Hauptschule ist jetzt genau drei Jahre 
alt, aber sie hat bereits große Veränderungen im Verhalten der Kinder und in den Köpfen der 
Eltern bewirkt, die ihre Kinder in die Schule schicken. 

Die Missionsstation, die wir errichtet haben, dient nun auch als Ausbildungsort für junge Semi- 
naristen und Ordensleute. Diese finden nicht nur eine sehr herzliche Atmosphäre vor, sondern 
auch neue Wege für die Seelsorge. Der Lebensumstände sind weiterhin sehr einfach, und die 
Seelsorger stehen in enger Verbindung zu den Menschen. Es gibt viel zu tun, und jede kreative 
Idee ist sehr willkommen. Weiterbildung und Freizeitgestaltung spielen eine große Rolle, um 
eine Kirche der Mitbestimmung zu entwickeln, in der die Laien eine größere Verantwortung 
übernehmen. Die Kirche in Khipro strotzt vor Aktivität durch Programme für Schulkinder, 
Schulabgänger, junge Ehepaare, Frauengruppen, Katechese-Workshops, Familienleben, 
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Jugendtreffen, Bibelgruppen, Berufliche Weiterbildung für Lehrer, liturgische Feiern usw. 

ln einer Atmosphäre wie dieser ist es nicht verwunderlich, dass Jungen und Mädchen aus dem 
Gebiet sich nun für den Dienst in der Kirche anbieten. 

Würde und Freiheit 

Dahinter steht ein starker Glaube an die Menschwerdung, an die Anwesenheit Jesu unter den 
Schwachen und Armen. Der Kontext für die theologische und spirituelle Reflexion ist das tat- 
sächliche Leben der Menschen. Sie fordern auch mich immer noch heraus. Ich bin stets ergrif- 
fen von der Art und Weise, wie die Armen das Leben meistern, das zeitweise so hoffnungslos 
ist. Sie können trotz allem lächeln und bleiben äußerst gastfreundlich und großzügig. Sie arbei- 
ten stets hart, bleiben selbstlos, sehr, sehr einfach und sind willens, alles zu akzeptieren, was 
ihre Lebensqualität verbessern könnte. Jahrzehntelang waren sie Sklaven der reichen Landbe- 
sitzer, die anfangs ihre Pächter nett behandelten, aber durch Darlehen, die sie unmöglich 
zurückzahlen konnten, machten sie sie immer mehr zu ihren Schuldnern. Auf diese Weise müs- 
sen die Farmarbeiter buchstäblich ihre Familien verkaufen, um die Schulden zurückzuzahlen. 
Die Arbeiter können ihre Rechte nicht durchsetzen. Zwar wurde das Sklavensystem per Gesetz 
abgeschafft, aber tatsächlich besteht es weiter, und niemand kann etwas dagegen tun. Ange- 
sichts dieser Tatsache haben wir beschlossen, die Menschen auszubilden, damit sie wissen, was 
los ist, und damit auch ihre Kinder nach anderen Arbeitsbereichen schauen und sich so aus dem 
Netz von Sklaverei und Überschuldung befreien können. Wo immer es möglich war, haben wir 
Grundschulen errichtet, in denen die Kinder lesen und schreiben lernen. Diese Schulen sind 
behelfsmäßige Lehmhütten oder Schuppen. Wo wir konnten, haben wir bessere Schulen gebaut, 
aber da die Menschen gewöhnlich von einem Landbesitzer zu einem anderen wechseln, ist es 
nicht möglich, feste Gebäude zu errichten. Wo wir konnten, haben wir versucht, Land zu fin- 
den, um die Menschen dort anzusiedeln. Es ist herrlich zu sehen, wie stolz die Menschen auf 
jedes kleine Stück Land sind, das ihnen gehört. Es gibt ihnen Würde und Freiheit. 

All diese Arbeit bringt uns in Kontakt zu den Völkern verschiedener Kulturen, Traditionen und 
religiöser Überzeugungen. Wir haben gute Menschen gefunden, und zwar trotz der Korruption, 
die im Lande herrscht. Muslimische Juristen und Journalisten haben uns oft unterstützt, wo wir 
für die Abschaffung von diskriminierenden Gesetzen kämpften. Durch unsere Arbeit mit den 
Armen und Ausgegrenzten haben wir Verbindungen zu verschiedenen Nicht-Regierungsorga- 
nisationen geknüpft, die den Kampf um Menschenrechte unterstützen und die oft unter Einsatz 
ihres eigenen Lebens unsere Fälle bei Gericht vertreten. 
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Im Dialog des Lebens 
und im Prozess der Inkulturation 

Eine franziskanische Antwort 
auf die Konfliktsituation in Mindanao 



Dorothy Ortega SFIC 

Moslems vereinten sich am Samstagmorgen (1. September 2001) mit den Christen in gemein- 
samer Trauer um dm irischen Missionar, der mutmaßlich von separatistischen Moslem-Rebel- 
Im bei einem missglücktm Entführungsversuch erschossm worden war. 

Etwa 2000 Mmschen, einschließlich vieler Moslems in ihrer traditionellm weißen Trauerklei- 
dung, fülltm die Kirche der Unbefleckten Empfängnis in Cagayan de Oro City Jur die Toten- 
messe für P. Rufus Halley, der am Dimstag außerhalb der Stadt Malabang in der nahen Lanao 
del Sur-Prcrvinz ermordet wordm war. 

Mehrere Moslemfrauen saßen zusammen mit dm fünf Brüdern Halleys, um mit ihnm zu trau- 
ern über den Tod des 57jährigm kolumbanischm Missionars, dem die örtliche Bevölkerung dm 
Spitznamen „Popong" gegeben hatte. 

„Es ist für Muslime undmkbar, in eine christliche Kirche zu gehm, aber sie vergaßm es und 
dachtm nur noch daran, dm Priester, den sie liebtm, noch einmal zu sehm," bmierkte Msgr. 
Edwin de la Pena, der Administrator der Marawi Prälatur (Philippine Daily Inquirer, 2. Scp- 
tmiber 2001). 

Die Ermordung von P. Michael Rufus Halley, von der Gesellschaft von St. Kolumban (SSC), ist 
nur einer der vielen sinnlosen Morde in Mindanao, einer Insel im südlichen Teil der Philippi- 
nen. Mindanao, das einst von üppiger Vegetation bedeckt war und Uber reiche natürliche 
Ressourcen verfügte, war allgemein bekannt als das „Land des Paradieses". Seine Menschen 
waren im allgemeinen froh und sorglos. Heute sind seine Wälder abgeholzt, seine Flüsse und 
Küsten sind verschmutzt und seine Menschen leben in äußerster Armut und haben nicht einmal 
das Nötigste zum Leben. Den Kindern bleibt die höhere Bildung, auf die sie ein Recht hätten, 
versagt, nicht nur, weil sie zu arm sind, sondern auch wegen der Unsicherheit, die durch die 
fortwährenden Kämpfe zwischen Regierungstruppen und den Gruppen der muslimischen 
Separatisten hervorgerufen wird. Die Verwirklichung der Verheißungen Mindanaos rückt 
immer ferner, während Gesetzlosigkeit und willkürliche Zerstörung der natürlichen Ressourcen 
immer mehr um sich greifen. 

Eine Situationsanalyse des Konflikts in Mindanao fällt sehr unterschiedlich aus, je nach den Per- 
spektiven jener, die sie analysieren. Wer zum Beispiel nicht in Mindanao aufgewachsen ist und 
daher keine wirklichen Erfahrungen mit Muslimen gemacht hat, wird zu dem Schluss kommen, 
dass die Religion das Hauptproblem dieser Insel ist. Aber mir fällt es sehr schwer, diese Analy- 
se als zutreffend anzusehen. Ich wuchs mit Moslemkindem auf, spielte mit ihnen, ging in die- 
selbe Schule und besuche sie nun in vorgerücktem Alter immer noch von Zeit zu Zeit. Die zor- 
nigen Reaktionen gegen die mutmaßlichen Mörder von P. Halley in einer überwiegend musli- 
mischen Bevölkerung und der Ruf nach Gerechtigkeit bei der Untersuchung dieses Todes sind 
die sicheren Zeichen dafür, dass die Religion nichts damit zu tun hat. Die Religion war auch 
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nicht der Grund für den brutalen Mord an P. Favali PIME", oder an dem Claretiner-Priester P. 
Sebastian, der die treibende Kraft im Silsilah-Dialog 1 * zwischen Muslimen und Christen war. Als 
man seinen Mitbruder ermordete, wurde er von der berüchtigten Abu-Sayaff-Gruppe, die Men- 
schen entführt, um hohe Lösegelder zu erpressen, als Geisel gefangengehalten. Auch dafür war 
die Religion nicht die Ursache. Keine Geringeren als die Bischöfe und die Imame (die religiösen 
Führer der Muslime) haben gemeinsam erklärt, dass der Konflikt in Mindanao nicht wegen der 
Religion ausgebrochen ist. Im Gegenteil, die Religion könnte die Lösung für die zunehmenden 
Spannungen sein. Muslime, die den Lehren des Koran treu sind, ebenso wie Christen, die sich 
ehrlich bemühen, das Gebot der Liebe zu erfüllen, können vielleicht immer noch die Einzigen 
sein, die auf dieser von Krieg zerrissenen Insel Versöhnung und Frieden bewirken. 

Dieser Artikel will keine weitere Analyse der Situation in Mindanao bieten, wie sehr ich auch 
die Auffassung ablehne, es handle sich in Mindanao um einen Religionskrieg. Diese Ausfüh- 
rungen versuchen vielmehr zu zeigen, wie die franziskanische Familie auf die Konfliktsituation 
in Mindanao reagiert und welche Aktionspläne die Brüder und Schwestern aus der franziska- 
nischen Familie entwerfen, um menschlichere Lebensbedingungen für die multikulturellen und 
interreligiösen Gruppen der Menschen in diesem Teil der Philippinen zu ermöglichen. 

Interfranziskanische Initiativen 



Erste Franziskanische Friedenskonferenz: 21.07.-23.07.2000 

Die Interfranziskanische Provinzialenkonferenz der Philippinen initiierte die Erste Franziskani- 
sche Friedenskonferenz in Mindanao vom 21. bis 23. Juli 2000. Es gibt 25 franziskanische 
Gemeinschaften in Mindanao. Zwei Mitglieder von jeder Gemeinschaft wurden als Delegierte 
zu der Ersten Interfranziskanischen Friedenskonferenz in Mindanao eingeladen. Diese Konfe- 
renz, die in Zamboanga City stattfand, war eine Antwort auf die ständig eskalierenden Kon- 
flikte, die es vor allem zwischen den Regierungstruppen und der Moro Islamischen Befreiungs- 
front (MILF) gab. 

Tausende von Muslimen, Christen und Lumad Familien'' wurden gewaltsam aus ihren Häu- 
sern vertrieben und damit sozial und wirtschaftlich entwurzelt. Sie wurden gezwungen, in Eva- 
kuierungszentren wie Schulen, Kirchen, improvisierten Unterkünften oder bei Verwandten zu 
leben. Unzureichende Verpflegung, schlechte Unterbringung und andere mangelnde Grundbe- 
dürfnisse führten zu Krankheiten, vor allem unter den Kindern, Müttern und älteren Menschen. 
Die politische Situation in der Region erreichte einen kritischen Punkt, der noch verschärft 
wurde durch die Entführungen, die der berüchtigte Abu Sayaff ausführte, um Lösegeld zu 
bekommen. Als Folge davon kam es zu einer zunehmenden Spaltung, zu Misstrauen und Zorn 
zwischen den Christen und den Muslimen, eine Situation, die die Interfranziskanische Provin- 
zialenkonferenz und die Brüder und Schwestern, die in Mindanao arbeiten, mit großer Sorge 
erfüllte. 

Zweite Interfranziskanische Friedenskonferenz: 09.07.-01.08.2001 

Ein Jahr später wurde vom 9. Juli - 1. August 2001 die Zweite Interfranziskanische Friedens- 
konferenz abgehalten in Binligan, Kidapawan City. Zu dieser Konferenz wurden verschiedene 
Gruppen der franziskanischen Familie in den Philippinen eingeladen. Die Konferenz bestand 



124 



Dorolhy Orlega SFIC 



Copyrighted material 





aus einem intensiven Bildungsprogramm mit guten Referaten und einer systematischen Lehr- 
methode. Sie gliederte sich in drei Teile: 

Analyse der Ursachen für die gespannten Beziehungen zwischen den Tri-Leuten 
(Muslime,Christen und Lumads). Klar und objektiv wurden die Ursachen und Folgen des Kon- 
fliktes in Mindanao in historischen Zusammenhängen dargestellt. Der erste und entscheidend- 
ste Grund für den Konflikt: die Menschen fordern ihre Rechte auf das Land ihrer Ahnen ein, 
denn Land ist das Symbol für das Leben und die Kultur der Tri-Leute. Sie kämpfen für ihre 
Autonomie und verlangen gerechte, menschenwürdige Lebensbedingungen. Zum andern tru- 
gen die Kirche und die wenigen missionarischen Annäherungsversuche der ersten Missionare 
in diesem „Land der Verheißung" ebenfalls zu den heute belasteten Beziehungen mit den Tri- 
Leuten bei. In der Vergangenheit ließ die Haltung der Kirche gegenüber Menschen anderen 
Glaubens viel zu wünschen übrig. Die ersten Missionare erkannten nicht, dass das Christentum 
keinen Monopolanspruch auf Wahrheit und und Güte besitzt, sondern dass diese Werte auch in 
anderen Kulturen und Religionen lebendig sind. Weil sie das nicht erkannten, gaben sich die 
Missionare keine Mühe, Beziehungen zu den Muslimen und Lumads aufzunehmen. 

Kennenlemen des alltäglichen Lebens der Lumads (Menschen, die in einem Stammesverband 
leben) und der Muslime. Als die Delegierten sich bei diesem Programmteil der Alltagswirklich- 
keit der Menschen aussetzten, entdeckten sie, dass die Muslime und die Lumads, die zuvor die 
Mehrheit der Bevölkerung bildeten, eine vernachlässigte und oft vergessene Minderheit sind, 
und dies gerade in dem Land, das ihre Ahnen einst mit den christlichen Siedlern geteilt hatten. 
Dieser Programmteil öffnete den Teilnehmern die Augen. Sie lernten die Besonderheit der Tri- 
Menschen schätzen und entdeckten, dass sie -trotz oder wegen ihrer Unterschiede - von 
gemeinsamen Träumen und Hoffnungen bewegt und gestärkt werden. Die Wunden, die Mus- 
lime, Christen und Lumads einander zugefügt haben, müssen erst noch einen Prozess der Hei- 
lung erfahren. Dabei müssen gegenseitige Vorurteile überwunden und vergangene wirkliche 
oder eingebildete Kränkungen allmählich vergeben werden. Vor allem aber kommt es darauf 
an, miteinander im Dialog zu bleiben. 

Die Teilnehmenden reflektierten die Situation in Mindanao im Licht der franziskanischen Spiri- 
tualität und des franziskanischen Missionscharismas. Dafür betrachteten sie vor allem die Quel- 
lenschriften, die Lebensgeschichte von Franz und Klara von Assisi, unter den Aspekten Dialog 
und Inkulturation. Die Teilnehmenden entdeckten, dass Dialog mit Menschen anderen Glau- 
bens ein ganz wesentlicher Bestandteil der Friedensbewegung des hl. Franziskus ist: ein Wert, 
den Franziskaner und Franziskanerinnen in ihrem eigenen Leben verwirklichen müssen. Bei 
diesem Teil des Programms bestätigten die Teilnehmenden, dass sie einen langen Weg zurück- 
gelegt hatten hin zu einem tieferen Verständnis und zu ihren franziskanischen Wurzeln. Das 
Christentum ist in den Philippinen zwar seit mehr als vierhundert Jahren präsent, aber erst in 
den letzten zwei Jahrzehnten begannen franziskanische Brüder und Schwestern sich in Mind- 
anao niederzulassen. 

Spezielle Initiativen franziskanischer Gruppen 

Das Nachrichtenbulletin Provincial Communicator der Minderbrüder (OFM) enthält gut doku- 
mentierte Berichte vom Wirken der Brüder mit und unter den kulturellen Minderheiten in 
Mindanao, vor allem unter den Muslimen. Die Franziskaner haben Fraternitäten in Balo-i, 
Lamitan, Kidapawan und Josefina, Zamboanga del Sur. 
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In der Juni-Ausgabe 2000 des Provineial Communicator stand das Thema „Dialog als franzis- 
kanische Lebensweise" im Mittelpunkt. Programme der Begegnung und des Mitlebens unter 
Lumads und mit Muslimen in Kidapawan wurden durchgeführt. Sie ermöglichten ein Eintau- 
chen in deren Kultur. Der Höhepunkt war ein Gebetsritual (salä) in der Moschee von Kidapa- 
wan. Die Brüder bekamen auch Gelegenheit zum Dialog mit einer muslimischen Familie. Nach- 
dem die Brüder ihre Erfahrungen des interreligiösen Dialogs ausgewertet hatten, waren sie 
zuversichtlich, „dass noch mehr Mitglieder der franziskanischen Familie, vor allem von unserer 
Provinz, Gebrauch von diesem sinnvollen Programm machen werden, denn es ist ein echtes 
Instrument zur Erneuerung des franziskanischen Verständnisses von Mission." 

Viele Berichte über franziskanisches Engagement in Mindanao sind nicht aufgeschrieben. In 
Zamboanga City leben Franziskanerinnen von der Unbefleckten Empfängnis (SFIQ auf einer 
Farm in der Nähe eines muslimischen Dorfes. Obwohl sie nicht direkt unter den Muslimen 
arbeiten, handeln sie bei ihrem Dienst als Menschen, die für die Muslime offen sind und sie 
akzeptieren. Im Kontext der Kirche auf den Philippinen, die sich als „Kirche der Armen" ver- 
steht, gründen sie in vorwiegend christlichen Regionen kirchliche Basisgemeinden, in nicht- 
christlichen oder gemischt-konfessionellen Gebieten arbeiten sie mit allgemeinen Basisgemein- 
den. Durch ihre Dienste fördern sie das Familienleben, kooperative Initiativen, soziale Aktions- 
programme, Jugendarbeit und das Apostolat unter den Ureinwohnern. Der Dialog des Lebens 
und Inkulturation sind wichtige Aspekte im Dienst der Schwestern an den Menschen, unter 
denen sie leben. 

Die Franziskanischen Missionarinnen Mariens (FMM) in Josefina, Zamboanga del Sur, engagie- 
ren sich für die Armen und mit den Armen in sozio-ökonomischen Projekten. Sie organisieren 
Seminare für die Bildung von kirchlichen Basisgemeinden mit dem Ziel, die Menschen zu befä- 
higen, sich selbst zu helfen, ln ihren Bemühungen, den Menschen die Ursachen und Folgen 
ihrer Armut bewusst zu machen, arbeiten sie auch eng zusammen mit ihrem Bischof, der dem 
Franziskanischen Orden angehört, mit den Franziskanern, mit den Klarissen und mit den Ange- 
hörigen des Franziskanischen Ordens (OFS/FG). 

Die Angehörigen des Franziskanischen Ordens in Mindanao sind aktiv engagiert in der Ver- 
breitung des Grundkurses zum franziskanisch-missionarischen Charisma (CCFMC) und an den 
Programmen des Interfranziskanischen Forums für Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der 
Schöpfung. Inspiriert vom CCFMC mit seiner Betonung der Option für die Armen, der Sorge 
um die Schöpfung und dem Einsatz für Gerechtigkeit und Frieden, starteten sie ein „Essen für 
Arbeit-Projekt", als die Auswirkungen von El Nifto und La Nina ihren Höhepunkt erreicht hat- 
ten. Es unterstützte die Armen während der Wirtschaftskrise. 

Schlussfolgerung 

Ein flüchtiger Rückblick auf die Art und Weise, wie Franziskaner und Franziskanerinnen auf 
die Krisensituation in Mindanao reagieren, lässt erkennen, dass sie sich vor eine enorme Her- 
ausforderung gestellt sehen. Aber sie lassen sich davon nicht einschüchtem. Ihre Bemühungen, 
mit den Menschen zu sein und ihnen in ihrer Not beizustehen, sind durch Mut und Kreativität 
gekennzeichnet. Sie stehen nicht allein bei ihrer Suche nach einem besseren Leben für die 
Armen, denn als Glieder der weltweiten Franziskanischen Familie empfangen sie internationa- 
le Hilfe und Ermutigung durch das Gebet und durch moralische und finanzielle Unterstützung, 
vor allem durch die Missionszentrale der Franziskaner in Bonn und von den franziskanischen 



126 



Dorolhy Ortega SFIC 

Copyrighted material 





Schwestern und Brüdern in Japan. Wie ihre Berichte zeigen, haben sie einerseits Menschen 
anderen Glaubens vertieft schätzen gelernt, und andererseits viel Weisheit für den Dialog des 
Lebens und den Prozess der Inkulturation in den Lehren des hl. Franz und der hl. Klara ent- 
deckt. Sie erkennen, dass Gott mitten in der Konfliktsituation in Mindanao gegenwärtig ist, 
und verpflichten sich, der Führung des Heiligen Geistes, der die Menschen in Freundschaft 
verbinden kann, zu folgen, wohin immer er sie auch führen mag. Es ist noch ein weiter Weg 
bis zur Lösung der Konfliktsituation in Mindanao. Die vor uns liegende Straße ist unsicher. 
Aber wer kann jene aufhalten, die mit Christus gehen, mit Seiner Wahrheit, Seinem Weg und 
Seinem Leben? 
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„Afro-Kolumbianische Christinnen 
erkämpfen ihre Rechte" 

Beitrag S. 87: 

A I. Workshop der afro-kolumbia- 
nischen Ordensleute, August 
1998, Quito, Ecuador 

< II. Treffen der afro-kolumbiani- 
schen Ordensleute, Februar 
2000, Buenaventura, Kolumbien 
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Ein jahrhundertelanges Schweigen 
wird gebrochen 

Erwachendes Indigenes Selbstbewusstsein 
im brasilianischen Amazonien 



Florencio Almeida Vaz OFM 



Ich erzähle die eigene Geschichte 

Aus dem Herzen Amazoniens mit heißem Klima und heißblütigen Menschen sowie einem rei- 
chen und geheimnisvollen Regenwald schreibe ich. Mein Name ist Florencio. Ich bin Urein- 
wohner vom Volk der Maytapu, das am Tapaj6s-Fluß in der Nähe des Amazonas (zwischen den 
Städten Beiern und Manaus) in Brasilien lebt. Ich bin auch Franziskaner. Ich möchte von meiner 
Arbeit mit den indigenen Völkern am Fluß erzählen, die spirituellen Motive für meine Optio- 
nen darlegen und beschreiben, wie ich mir die jetzige und künftige Gesellschaft vorstelle, die 
wir bereits jetzt aufbauen. 

Ich arbeite daran, die indigene Identität der Gruppen durch die Aufwertung der kulturellen 
Traditionen zu stärken und sie in ihrer Organisation und im Kampf für ihre Rechte zu unter- 
stützen, besonders im Hinblick auf die Eingrenzung und den Schutz der traditionellen Gebiete. 
Die Fünfhundert-Jahr-Feiem Brasiliens, die wir Ureinwohner als fünfhundertjährige Invasion 
betrachten, gaben der indigenen Bewegung neuen Schwung. Entschieden widersprach sie mit 
ihrem Standpunkt der offiziellen Lesart der „Fünfhundert Jahre der Entdeckung". Wir nutzen 
das für uns günstige Klima, um endlich den Status anerkannter Staatsbürger zu gewinnen, der 
uns in der Geschichte von den Europäern und ihren „brasilianischen" Nachfahren verweigert 
wurde. 

In unserem Volk ist es Sitte, Geschichten zu erzählen, wenn wir von den Dingen des Lebens 
reden. Das Leben umfasst mehr als das Reden. Worte bleiben kaum im Gedächtnis haften. Was 
man aber lebt, das prägt. Deshalb will ich etwas aus meiner Lebensgeschichte erzählen und 
schildern, wie die Befreiungstheologie meine Lebensgeschichte geprägt hat. 

Es war Ende 1981. Ich wollte das Seminar verlassen, weil die Atmosphäre dort nicht dem ent- 
sprach, was mein jugendliches Herz suchte. Da traf ich auf der Treppe einen Franziskaner. Ich 
erklärte ihm, warum ich austreten wollte, dass ich aber noch keine Entscheidung über meinen 
zukünftigen Weg getroffen hätte. Da die Franziskaner gerade planten, mit drei Jugendlichen 
eine Gemeinschaft zu bilden und mit den Armen eines Stadtrandviertels zusammen zu leben, 
fragte er mich, ob ich nicht das Leben ausprobieren und bei der Gruppe mitmachen wollte. Ich 
sagte sofort zu. Ich hatte bereits das Buch „Abraham und Sarah" von Carlos Mesters gelesen. 
Mich hatte tief beeindruckt, wie Carlos Mesters darlegt, dass sich die Geschichte der beiden 
Hebräer jetzt wiederholt, und zwar bei den verarmten und unterdrückten Menschen Brasiliens, 
die gezwungen sind, auf der Suche nach Land und Arbeit umherzuwandem. Mehr noch: das 
Buch zeigte den Gott, der den Menschen näher kommt, indem er sie zur Befreiung und in ein 
besseres Land führt. Auf diesem Weg mitzugehen, fühlte ich mich angespomt. Die Einladung 
des Franziskaners kam zu einer Stunde, in der sie wirklich kommen musste. 
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Christsein heisst, 

gegen Beherrschung und Unterdrückung zu kämpfen 



Wir wohnten in einem sehr einfachen Haus aus Holz. Die Schule war weit und wir hatten kein 
Auto. Es gab kein fließendes Wasser, deshalb mussten die Leute große Löcher graben, um ihre 
Eimer nachts zu füllen. Da wir keinerlei Luxus hatten, lebten wir schließlich so wie die Men- 
schen in dem Stadtrandviertel, dazu gehörte auch das Schlangestehen vor den Löchern, um 
Wasser zu holen. Wir begannen, an den Versammlungen der Bewohnerinnen und Bewohner 
teilzunehmen, um darüber zu sprechen, wie man Wasser oder Strom, wo es ihn nicht gab, ein- 
fordern sollte. Im allgemeinen waren es Bibelgruppen, die durch intensives gemeinsames Lesen 
einer Bibelstelle unsere Aktionen beeinflussten. Einfache Leute ohne große Schulbildung began- 
nen, über die Bibel zu sprechen, wie es früher nur die Priester getan hatten. In den Kirchenlie- 
dern sangen wir zu jener Zeit vom „Gott der Armen", von der „Maria der Befreiung", von der 
„Neuen Gesellschaft". 

Am Ende der Militärdiktatur erlebten die gesellschaftlichen Bewegungen einen kräftigen Auf- 
schwung. Daran hatte die Arbeit progressiver Kreise in der katholischen Kirche einen großen 
Anteil. Erst mit der Gründung der Arbeiterpartei (PT) trat die ganze Dynamik politisch in 
Erscheinung, denn fast alle Seminaristen, Katecheten und Ordensleute waren Sympathisanten 
der PT. Die Landarbeitergewerkschaft mobilisierte viele Leute zur Teilnahme an Versammlun- 
gen und politischen Aktivitäten in der Stadt und auf dem Lande. Wenn ein Arbeiter ermordet 
wurde, organisierten wir aus der Stadt Karawanen zum Wohnsitz der Familie, um Solidarität 
und Protest zu bekunden. Wir demonstrierten auf Lastwagen ohne jeglichen Komfort und mit 
nur wenigen Nahrungsmitteln, aber der Enthusiasmus des „Kampfes" und das Wissen darum, 
dass wir eine neue Gesellschaft aufbauten, ließ uns den Mut nie verlieren, ln der Stadt machten 
wir auch bei der Volksbewegung der Armenviertel mit und kämpften für Gesundheitseinrich- 
tungen, für Wasser und Strom oder beteiligten uns an der Studentenbewegung, die den halben 
Fahrpreis für öffentliche Busse forderte. 

Die Dokumente der Bischöfe aus Brasilien und Lateinamerika, insbesondere die Dokumente 
von Medellin und Puebla, rechtfertigten ein immer stärkeres soziales und politisches Engage- 
ment der Christen. Durch unsere Bibellektüre schien mir - und das gilt immer noch - die „ein- 
deutige Option für die Armen" nahezu selbstverständlich. Wie könnte man das Wort Jahwes 
beim Exodus vergessen, wenn er ruft „Ich habe das Elend meines Volkes gesehen, und ihre laute 
Klage gegen ihre Antreiber habe ich gehört. Und deshalb bin ich herabgestiegen, um es zu 
befreien." (Ex.3, 7-8) Christsein heisst, gegen Beherrschung und Unterdrückung zu kämpfen. 

Das Beispiel der Priester, Ordensleute und Laien, die in der Nicaraguanischen Revolution (1979) 
sogar zu den Waffen griffen, um zur „Befreiung" zu gelangen, war ein äußerst starkes Zeugnis 
für unseren eigenen Glauben. Es gab keinen Zweifel, dass das Reich Gottes bereits hier auf 
Erden errichtet wird. 

Noch ein anderes Buch hat meinen Weg beeinflusst. Das Buch „Die historische Macht der 
Armen" von Gustavo Gutidrrez war das erste, das ich über die Befreiungstheologie las. Dort 
fand ich festere Grundlagen für meine Optionen und Aktivitäten. Gustavo Gutierrez öffnete mir 
die Tür, die Armen nicht mehr als Empfänger von Almosen zu betrachten, sondern als Men- 
schen, die eine andere, freie Gesellschaft errichten werden. Als ich darüber nachdachte, sah ich, 
dass die Armen wirklich eine enorme Kraft haben, die viel größer ist als die Kraft der kleinen 
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herrschenden Klasse. Dem Leser, der Leserin mag das selbstverständlich erscheinen, aber in 
Brasilien war das nicht so. Denn unsere Eltern waren noch daran gewöhnt, alle ihre Hoffnun- 
gen auf die politischen Führer, die Großgrundbesitzer und die reichen Kaufleute zu richten. 

Danach las ich die Werke von Leonardo Boff: „Theologie der Gefangenschaft und der Befreiung", 
„Jesus, der Befreier" und „Die Kirche auf dem Weg mit den Unterdrückten". Ein heiliger Enthu- 
siasmus erfüllte mich (ich wurde voll von Gott). Ich hatte keinen Zweifel mehr über den Weg, 
den ich gehen sollte: wie Jesus bei den einfachen und armen Menschen sein und mich an den 
Bewegungen des einfachen Volkes beteiligen, um an der Befreiung mitzuwirken und bessere 
Lebensbedingungen zu erreichen. Franziskaner zu sein, gehörte dazu. Mit vielen jungen und 
älteren Franziskanern war ich von dieser Vision erfüllt. Schließlich bot uns die Lektüre der 
Lebensgeschichte und der Schriften des Heiligen Franziskus das perfekte Beispiel für die „Option 
für die Armen". Bei den Treffen der Ordensleute in der Stadt diskutierten wir meist über das 
Thema „Bei den Armen sein". Viele Kongregationen haben damals sogar Häuser in den Armen- 
vierteln und mitten unter dem Volk eröffnet. Die jungen Ordensleute stellten sich mehrheitlich 
der Herausforderung, mit dem einfachen Volk zu leben. Viele von uns traten in das Ordensleben 
ein mit dem Ziel, „die Welt zu verändern", und zwar aus dem Blickwinkel der Option für die 
Armen. Selbst wenn wir die Welt nicht anders machen, dann provozieren wir doch wenigstens 
jene, mit denen wir in Kontakt stehen, und werden ziemlich unbequem für alle, die oben sitzen. 

1983 beendete ich das Noviziat und wurde Franziskaner. Von 1984 bis 1989 studierte ich Philo- 
sophie und Theologie. Damals wurde die Befreiungstheologie bereits auf Betreiben konservati- 
ver Kirchenkreise, besonders jener, die im Elfenbeinturm in Rom sitzen, geschwächt. Viele the- 
ologische Institute, die der befreiungstheologischen Linie folgten, wurden geschlossen. In den 
Diözesen wurden viele konservative und reaktionäre Bischöfe ernannt, die wieder auf traditio- 
nelle Weise mit den Armen arbeiteten. Deshalb verloren auch die Kirchlichen Basisgemeinden 
(CEBs) an Kraft. Leonardo Boff wurde zum Schweigen verurteilt, man begann ihn zu verfolgen. 
Das alles erlebten wir mit einem großen Frust über die offizielle Kirche, die eine Option für die 
Herrschenden, nicht für die Armen praktizierte. Aber die Saat, die auf fruchtbaren Boden gefal- 
len war, konnte nicht sterben. Meine späteren Optionen gehören zu dieser Saat, die aufgeht und 
Früchte trägt. 

Ich entdecke unsere 

an Sitten, Gebräuchen und traditionellem Wissen reiche Welt 

Durch mein Interesse an den Armen und an der Interpretation gesellschaftlicher Unterschiede 
entdeckte ich immer stärker die lateinamerikanische Perspektive, das heisst, ich begann Gesell- 
schaftswissenschaften zu studieren. Ich hatte bereits das Buch „Die offenen Adern Lateinameri- 
kas" von Eduardo Galeano gelesen. Die Befreiungstheologie selbst verwies in ihren Überlegun- 
gen oft auf die Soziologie und die Politischen Wissenschaften. Ich dachte, wenn ich die Ursachen 
für die Unterdrückung und die möglichen Auswege besser kenne, dann kann ich den Gemein- 
den und Volksbewegungen besser helfen, die so viel diskutierte „Befreiung" zu erreichen. 

Als Student der Gesellschaftswissenschaften an der Bundesuniversität von Rio de Janeiro 
(UFRJ) interessierte es mich besonders, die Gemeinden zu studieren, die an den Flußufem im 
Amazonasgebiet lebten. Denn im allgemeinen werden diese Menschen von denen, die in den 
großen Städten leben, mißachtet. Mit wacheren und kritischeren Augen kehrte ich zu den 
Gemeinschaften zurück, von denen ich dachte, dass ich sie bereits kennen würde. Ich entdeckte 
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eine an Sitten, Gebräuchen und traditionellem Wissen reiche Welt. Diese Welt ist eng verbunden 
mit dem Schamanismus und dem Glauben an die Naturgeister - im Wasser, in den Bäumen und 
in den großen Steinen -, die mit den Menschen in Verbindung treten. Besonders bemerkenswert 
war, dass ich diese Traditionen nicht mehr von einem negativen Standpunkt aus betrachtete. Die 
katholischen Missionare hatten unsere Eltern noch gelehrt, dass die Schamanen Böses tun und 
Handlanger des Teufels sind. Nun ging ich dazu über, eine relativierte anthropologische Sicht zu 
entwickeln, die ohne den Gegensatz „Wilde contra Zivilisierte" auskam. 

Bei meinen Studien entdeckte ich außer dem religiösen Aspekt auch, dass diese Gemeinschaf- 
ten leben konnten, weil sie ein starkes Gemeinschaftsgefühl und eine Wirtschaft auf Gegensei- 
tigkeit entwickelt hatten, wie sich in verschiedenen Haltungen und Aktivitäten der Gruppe 
zeigte. Wenn eine Familie Fische gefangen hatte, dann teilte sie diese stets mit den anderen 
Familien, die später mit Maniokmehl oder Wurzeln dankten. Das heisst, die Menschen tausch- 
ten intensiv Nahrungsmittel so, dass niemand hortete und niemand hungerte. Jede Gemein- 
schaft war eine große Familie, sie arbeitete und feierte gemeinsam. 

Merkwürdig war, dass diese Gemeinschaften sich schämten, sich als „Ureinwohner" anzuer- 
kennen, obwohl sie direkt von den präkolumbianischen indigenen Völkern abstammten. Sie 
legten nur ein geringes Selbstbewusstsein an den Tag, denn landläufig gelten die Indios als 
gewalttätig, faul und zurückgeblieben. Das Territorium, das traditionell ihnen gehörte, war 
nicht abgesteckt. Verschiedene Holzfirmen nutzten das aus, um die Ressourcen des Regenwal- 
des auszubeuten, indem sie den Einheimischen miserable Löhne zahlten und viel Zuckerrohr- 
schnaps (Cachaga) zu trinken gaben. Die Einheimischen verkauften ihre Produkte des Regen- 
waldes und das Maniokmehl zu kleinsten Preisen. Dadurch verarmten sie immer mehr. Auf 
verschiedene Weise wurden die Einheimischen wirtschaftlich extrem ausgebeutet. Auf der 
Suche nach Bildung, Arbeit und Geld flüchteten die Jugendlichen in die Städte und lebten an 
den Stadträndern. Kurz gesagt: Es gab keine Perspektiven für die indigenen Gemeinschaften. 

Die Menschen lernen, 

mit Stolz ihre Geschichte und ihre Kultur zu betrachten 

Als ich 1996 damit begann, meine Magisterarbeit über diese Realität zu schreiben, nahm ich 
auch Kontakt zu den Leitungsorganen verschiedener Gemeinschaften auf, die verhindern woll- 
ten, dass Holzfirmen auf ihrem Territorium tätig wurden. Durch historische Dokumente konn- 
te ich belegen, dass die Gemeinschaften der Ureinwohnerlnnen Anspruch auf jenes Gebiet hat- 
ten, denn sie waren die Urenkel der Einwohner, die bereits dort lebten, ehe der erste Europäer 
ankam. Ich wies nach, wie die fünfhundert Jahre wirtschaftlicher Ausbeutung und christlicher 
Katechese die Gemeinschaften zu dem gemacht hatten, was sie jetzt waren: unfähig, ihre eige- 
nen Interessen zu vertreten. Selbst ohne Dokumente in der Hand hatten sie das Recht, von der 
brasilianischen Regierung die Abgrenzung des Gebietes sowie die Vertreibung der Unterneh- 
men zu verlangen, denn sie standen unter dem Schutz des Gesetzes. Da trat eine Veränderung 
in ihrem Selbstwertgefühl ein. Die Menschen lernten, mit Stolz ihre Geschichte und ihre Kultur 
zu betrachten. 

Auf Bitten der Bundesregierung fertigte ich darüberhinaus eine sozio-ökonomische Studie 
über die Region an. Sie sollte die Geschichte der Gemeinschaften und ihre Beziehung zum 
Regenwald darstellen und so die Argumente Zusammentragen, die erforderlich waren, 
um für die Schaffung eines Nutzungsreservats (Reserva Extrativista)'* zu plädieren. 
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Die Bevölkerung lebte mit ihren Traditionen und hatte kein Interesse, den Regenwald zu zer- 
stören, weil ihr Überleben von ihm abhing. Selbstverständlich arbeitete ich nicht für mich allein. 
Andere Menschen machten die Biologie- und Boden-Studien, dazu kam noch die politische 
Organisation. 

Zusammen mit einem führenden Gemeindevertreter, einer Pädagogin und einer Freundin, die 
kurz zuvor ihr Jura-Examen gemacht hatte, bildeten wir ein Team, um die Gemeinschaften zu 
begleiten. Wir suchten die Landarbeitergewerkschaft (STR), die Kommission für Landpastoral 
(CPT) und andere Nichtregierungsorganisationen auf und bildeten eine Arbeitsgruppe, die es 
übernahm, die Aktivitäten der Bewegung zu koordinieren. Da die Menschen große Sorge um 
ihr Land hatten, beschlossen wir, für ein Nutzungsreservat zu kämpfen. Das wäre die Garantie 
dafür, dass das Land kollektiv von den traditionellen Bewohnerinnen und Bewohner genutzt 
werden könnte. Es gelang uns, die Regierungsbehörden, die für Regenwald und Umwelt 
zuständig sind, dafür zu gewinnen. Unsere Bewegung bestand in der Tat aus vielen Institutio- 
nen und Personen. Dadurch konnten wir mehr bewirken. Wir begannen, viele Studientreffen 
und Versammlungen mit Einheimischen aus etwa achtzig Ortschaften zu veranstalten. Wir 
mobilisierten L9 000 Einheimische. Zweifel über das Recht auf Landbesitz, über nachhaltige Ent- 
wicklung oder politische Organisation usw. konnten wir ausräumen. 

Als jedoch die Bewegung für die Schaffung eines Nutzungsreservats durch die Medien bekannt 
wurde, zeigten auch die Gegner des Reservats ihr wütendes Gesicht. Dazu zählten der Bürger- 
meister und die Stadträte der Stadt Santarem, die Besitzer zweier Holzfirmen und Unterneh- 
mer, die mit dem Anbau von Soja auf dem Land der Ureinwohner beginnen wollten. Sie alle 
schlossen sich zusammen, um unsere Bewegung zu diffamieren. Auf diese Weise versuchten 
sie, eine gegen das Nutzungsreservat gerichtete Bewegung auf die Beine zu stellen. 

Wir Leiter der Bewegung erhielten zeitweise Morddrohungen. Ich selbst konnte einige Gemein- 
schaften, die von den „Contras" kontrolliert wurden, nicht betreten. Andere Führungspersön- 
lichkeiten wurden Opfer von verbaler und physischer Gewalt. Angestachelt von gegnerischen 
Politikern und Unternehmern stürmten einige Personen das Gebäude der staatlichen Stelle, die 
in unserer Stadt Santarem für die Nutzungsreservate zuständig ist, und zerstörten es teilweise. 
Ich entging den Gewaltakten, weil ich mich zu der Zeit auf Reisen befand. Es war eine schwere 
Zeit. Aber die Franziskaner und die katholische Kirche haben diesen Kampf immer unterstützt. 
Denn ich war Mitglied der Kommission für Landpastoral (CPT) und versuchte stets, die 
Gemeindepfarrer, die die Gemeinschaften besuchten, auf dem Laufenden zu halten. 

Doch auch die Bundesstaatsanwaltschaft (MPF) begleitete uns sehr gut und gab uns jede erfor- 
derliche juristische Unterstützung, so dass unser Kampf eindeutig auf dem Boden des Gesetzes 
stattfand. Wir bemühten uns darum, die Familien in den Landgemeinschaften selbst darüber 
aufzuklären, dass das Reservat nötig war, um ihr Recht auf das traditionelle Land zu garantie- 
ren. In großen Versammlungen und unter Beteiligung aller Gemeinschaften erarbeiteten wir die 
Regeln für die kollektive Nutzung der natürlichen Ressourcen des Reservats. Trotz des Krachs, 
den die „Contras" veranstalteten, erreichten wir so, dass die Bundesregierung im Jahre 1998 das 
Nutzungsreservat Tapajös-Arapiuns schaffte. Leider wurde nur ein Teil des gewünschten 
Gebiets berücksichtigt. Aber es war doch ein großer Erfolg, denn die Holz- und Bergbauunter- 
nehmen wurden ausgewiesen, und die Ureinwohnervereinigungen begannen, die Leitung des 
Reservats zu übernehmen. 
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Ein Volk, das bereits „tot" gesagt war, feiert sein Leben 



Nachdem diese Schlacht gewonnen war, widmete ich mich noch direkter der Frage der indige- 
nen Bewegung, und zwar mit solchen Gemeinschaften, die innerhalb des Reservats lebten, und 
mit anderen, die ausserhalb blieben. Ich hatte bereits erwähnt, dass die Menschen, selbst wenn 
sie Ureinwohner sind, fürchten, diskriminiert zu werden, und deshalb ihre Identität verleugnen. 
Dadurch verlieren sie schließlich auch den Zugang zu den Rechten der Ureinwohner, beispiels- 
weise zu einem abgegrenzten und geschützten Stück Land, zu differenziertem Gesundheitswe- 
sen und Bildung. Ich begann also, meine besondere Aufmerksamkeit auf die Älteren zu lenken, 
die sehr stolz darauf waren, Ureinwohner zu sein. Ich sammelte Elemente ihrer mündlichen 
Überlieferung und machte sie den Jüngeren bekannt. Dadurch begann sich die Lage zu wenden. 
Niemand hatte ja mehr darauf gehört, was die Älteren zu sagen hatten. Die Aufwertung der 
Geschichte veränderte das Selbstwertgefühl der Menschen positiv. 

Mit einem Teil der Gruppe, die den Kampf um das Nutzungsreservat begonnen hatte, und mit 
weiteren Freiwilligen, die sich uns später anschlossen, riefen wir die Gruppe des lndigenen 
Selbstbewusstseins (GCI) in der Stadt Santarem ins Leben. Wir waren Ureinwohner aus ver- 
schiedenen Völkern der Region, aber wir studierten oder arbeiteten in den Städten, ein wenig 
abgekoppelt vom Leben in den indigenen Dörfern. Die GCI wurde zum Bindeglied, das diese 
Menschen neu mit ihrer Wurzel verband. Neben dem intensiven Studium der indigenen Frage 
in Amazonien und in Brasilien besuchte die Gruppe an den Wochenenden die Gemeinschaften, 
um traditionelle Riten zu veranstalten, die seit Jahrzehnten nicht mehr begangen worden waren. 
Wir machten abends wieder große Feuer im Freien am Flußufer, sangen und tanzten um sie 
herum, tranken heilige vergorene Getränke und beteten mit unseren Vorfahren. Diese Feiern 
dauerten zwei Tage, und viele Menschen nahmen daran teil. Alte, Junge und vor allem Kinder, 
alle wollten Zusammensein. Es war, als hätten sie neuen Mut bekommen. 

Anfangs wirkte der religiöse Enthusiasmus ansteckend, später zeigte sich, dass es notwendig 
war, alle indigenen Gemeinschaften, die im Regenwald verstreut oder verborgen lebten, zu 
organisieren. Es gab Versammlungen und Studientreffen, um das Problem des traditionellen 
Landbesitzes, der in den meisten Fällen nicht garantiert war, zu erörtern sowie die Ureinwoh- 
nersprache aufzuwerten, an die sich nur die Ältesten erinnerten. Gleichzeitig informierte die 
GCI durch die Presse auch andere Gruppen, die mit der Frage der Ureinwohner und des Vol- 
kes befaßt waren, über die Situation der indigenen Gemeinschaften und das Wiedererstehen 
ihrer Bewegung. Immer mehr Studenten und Vertreter der Indigenen Koordination des Brasili- 
anischen Amazonien (COIAB), des Indigenistischen Missionsrates (CIMI), der Bundesstaatsan- 
waltschaft (MPF) und des Nationalen Rates der Seringueiros (CNS) besuchten die Versamm- 
lungen und großen Treffen. Diese großartige politische Unterstützung stärkte die Bewegung 
noch mehr. Die Anzahl der Gemeinschaften, die sich wieder als Ureinwohner akzeptierten, stieg 
stark an. Anfangs war es nur eine, heute sind es dreißig Gemeinschaften, die eine Bevölkerung 
von etwa 7000 Menschen vertreten. 

Die Tatsache, dass wir Mitglieder der GCI Studenten oder Professoren waren, gab der Bewe- 
gung eine größere Wertschätzung, denn wir sprachen mit akademischer und wissenschaft- 
licher Autorität. Darauf legt die hiesige Gesellschaft sehr großen Wert. Durch Organisations- 
und Politik-Beratung brachten wir das theoretische Instrumentarium der Gesellschaftswissen- 
schaften in die indigene Bewegung. Wir erkannten, dass die Völker vom brasilianischen Staat 
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offiziell anerkannt werden mussten, damit wir unsere von der Verfassung des Landes garan- 
tierten Rechte wiedererlangen konnten. Deshalb stellten wir den Antrag, dass die staatliche 
Stelle, die sich mit indigenen Fragen befaßt, anthropologische Studien bei den Gemeinschaften 
durchführen sollte, um zu beweisen, dass es sich bei ihnen wirklich um indigene Gemein- 
schaften handelte. Nachdem wir viel Geld bezahlt hatten, wurden die Studien durchgeführt. 
Im Augenblick haben wir erreicht, dass die Abgrenzung des Territoriums beginnt. Das hat sich 
bereits verzögert, weil viele anti-indigene Kreise in der Regierung die Abgrenzung unseres 
Territoriums verhindern wollen: Sie betrachten die Abgrenzung der Territorien als eine Bedro- 
hung für die nationale Souveränität, weil sie glauben, die Ureinwohner könnten eventuell die 
Unabhängigkeit vom brasilianischen Staat erklären oder unseren Reichtum an die Ausländer 
abgeben. Als ob die brasilianische Regierung selbst das nicht schon besser gemacht hätte, als 
es die Ureinwohner könnten! 

Aber dennoch ist die Bewegung stark. Die Freiwilligen der Gruppe besuchen regelmäßig die 
Gemeinschaften, um Zweifel zu zerstreuen und die Arbeiten voran zu bringen. Ein junger Pro- 
fessor für indigene Sprache verbringt eine Woche in jeder Gemeinschaft und arbeitet daran, die 
Sprache zurückzugewinnen und aufzuwerten. Sie wird wieder mehr und mehr von allen 
gesprochen, besonders von den Jungen, die sich bis vor kurzem am meisten ihrer indigenen 
Herkunft schämten. Einmal pro Jahr veranstalten wir ein großes Treffen aller Gemeinschaften, 
bei dem wir sportliche Spiele, Riten, Tänze veranstalten und Versammlungen abhalten, um die 
Richtung der Bewegung abzustecken. In solchen Augenblicken spüren wir, dass unsere Arbeit 
auf dem richtigen Weg ist. Denn es ist wunderbar zu sehen, wenn ein Volk, das bereits „tot" 
gesagt war, sein Leben feiert, singt und trotz aller Diskriminierungen stolz seine Identität zeigt. 

Die Indigenen Völker Brasiliens machen sich auf den Weg 

Im Jahre 2000 veranstalteten diese Völker eine große Demonstration in den Straßen von Santa- 
r6m, um den Indigenen Marsch anlässlich der Fünfhundert Jahre zu empfangen, der den Ama- 
zonas abwärts kam und an dem sich Dutzende indigene Vertreter beteiligten. Von Santar£m aus 
zog die Karawane nach Brasilia, der Hauptstadt des Landes, und von dort nach Bahia, zu dem 
Ort, an dem die ersten Portugiesen bei der Invasion Brasiliens an Land gingen. Dort haben sich 
zum ersten Mal in unserer Geschichte die indigenen Völker, die in den verschiedenen Regionen 
Brasiliens leben, zu einer großen Versammlung getroffen. Wir waren 3.700 „parentes" (Ver- 
wandte) - so reden wir Ureinwohner Brasiliens uns gegenseitig an. Die Region Santarem wurde 
von einer siebzehnköpfigen Delegation vertreten. Das war eine sehr einschneidende Erfahrung, 
die man niemals vergißt. 

Die Beteiligung dieser Delegation am Indigenen Marsch führte nach der Rückkehr zu einem 
sehr praktischen Ergebnis, zur Schaffung des Indigenen Rates der Flüsse Tapajös und Arapiuns 
(CITA) mit Vertretern aller Gemeinschaften. Dieser Rat (C1TA) übernahm anstelle der Gruppe 
des Indigenen Selbstbewussteins (GC1) die Koordination der Bewegung. Im Unterschied zur 
GC1 garantiert dieser Rat, dass alle Gemeinschaften bei der Diskussion und Führung des Kamp- 
fes vertreten und beteiligt sind, so dass er wirklich zum Kampf der Gemeinschaften selbst wird. 
Die GC1 dagegen ist eine Unterstützungsgruppe und kein Leitungsorgan der Bewegung. Sie 
kann nicht im Namen der Ureinwohner sprechen. Das wollen wir auch nicht. Eines unserer 
Ziele ist es, dass jede Gemeinschaft, jedes Volk und jede indigene Vereinigung im eigenen 
Namen sprechen kann. Das hat es seit der Ankunft der Portugiesen bisher noch nicht gegeben. 
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Aber jetzt ist die Veränderung bereits zu sehen. Ein jahrhundertelanges Schweigen wird gebro- 
chen. Die bisher unsichtbaren und stummen Ureinwohner treten auf und beginnen zu reden. 

Die Franziskaner haben diese Arbeit begleitet und ihr jede Unterstützung gewährt. Wir bezah- 
len die Miete für ein Haus in Santarem, in dem seit dem Jahr 2000 das Büro des C1TA und der 
GCI arbeitet. Die Existenz dieser Anlaufstelle für die indigene Bewegung in der Region hat die 
Beziehungen der beiden Organe zur Bevölkerung der am Fluß liegenden Dörfer wesentlich ver- 
bessert. In das Büro kommen die Menschen, um einen Besuch zu machen, Informationen ein- 
zuholen oder schriftliches Material zu bekommen. Zu diesem Zweck sind die Freiwilligen der 
GCI und andere indigene Führungspersönlichkeiten immer bereit, die Besucher zu empfangen, 
die aus den Dörfern oder aus Santarem selbst kommen. Dort finden auch die wöchentlichen 
Treffen der GCI und der Führung des CITA statt. 

Eine weitere Sorge, die wir haben, gilt der Ausbildung der jungen Ureinwohner. So studieren 
drei von ihnen in Santarem mit unserer Unterstützung, damit sie später ihren Völkern und 
Organisationen besser helfen können. Wir wissen, dass die Führungspersonen studieren müs- 
sen, damit sie ihre Völker bei den Behörden, bei den Unternehmen und bei nicht-indigenen Per- 
sonen besser vertreten können. In der Geschichte wurden unsere Vorfahren betrogen, ausge- 
beutet und verloren ihr Land, denn sie glaubten alles, was ihnen der weiße Mann sagte. Viele 
starben, weil sie erkrankten oder weil sie sich gegen die besser bewaffneten Eindringlinge auf- 
lehnten. Heute wissen wir, dass wir uns am besten davor schützen, betrogen zu werden, wenn 
wir die Sprache und das politische Geschäft der Nicht-indigenen erlernen. Dann können wir 
auch unter günstigeren Bedingungen verhandeln als unsere Vorfahren, die allen Versprechun- 
gen glaubten, die man ihnen machte. 

Viel haben wir bereits erreicht, aber wir haben noch viel mehr zu gewinnen. Und wir haben 
allen Grund, sehr hoffnungsvoll zu sein. Die Arbeit zur Wiederbelebung der Sprache und der 
Rituale bringt reiche Frucht. Denn eine fast tote Sprache wird wieder gesprochen. Jahr für Jahr 
erkennen uns die Organe des Volkes und des Staates immer mehr an. Der Staat engagiert sich 
bereits im Gesundheitswesen und bei der Ausbildung in den Gemeinschaften. Immer mehr 
Freiwillige kommen, die sich der Gruppe anschließen wollen. Die Ureinwohnerinnen und 
Ureinwohner, die in den Städten studieren, ohne sich von ihren Traditionen loszusagen, lassen 
auf Führungspersönlichkeiten hoffen, die die Bewegung in Zukunft leiten können. 

Was mich treibt 

Aus welchen Motiven tue ich meine Arbeit? Als Christ und Franziskaner bin ich tief geprägt von 
der Spiritualität des Mitleidens mit den Schwächsten in der Gesellschaft. Das habe ich im Ver- 
lauf der letzten beiden Jahrzehnte gelernt und beherzigt. Ich kann die christliche Praxis nur als 
eine Verpflichtung zur Solidarität mit den Armgemachten und Ausgegrenzten sehen. Jesus 
selbst sagt, dass wir alles, was wir für die Geringsten tun. Ihm tun. Nur unter dieser Bedingung 
können wir ins Reich Gottes eingehen. Und die Ausgegrenzten haben einen Namen und ein 
Gesicht. Es sind die Schwarzen, die in den Elendsvierteln leben, Landarbeiter ohne Hilfe oder 
ohne Land, Kinder und Bettler auf der Straße, Arbeitslose, diskriminierte und vom Verlust ihres 
Landes bedrohte Ureinwohner - um nur ein paar zu nennen. Wenn man mich fragt: „wo möch- 
ten Sie in 10 Jahren leben"?, dann sage ich: „irgendwo, wo ich mein Wissen und andere mate- 
rielle Mittel weiterhin für die einsetzen kann, die kein Recht und keine Stimme haben, für die 
Unterdrückten, die Armen, kurz, für alle, die nicht weiter leiden sollten". 
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Und mehr noch: Mehr als die Arbeit erfüllt einen das Leben unter einfachen und armen Men- 
schen mit großer Dankbarkeit, unabhängig davon, was ich in einem Leben nach dem Tod 
gewinnen kann. Einmal habe ich die Familie eines Freundes im Sertäo - ein trockenes und arm- 
seliges Gebiet im Nordosten Brasiliens - besucht. Ich wurde von allen sehr gut aufgenommen, 
besonders von der Mutter meines Freundes. Ich blieb nur zwei Tage dort, aber ich spürte eine 
intensive Zuneigung und Freundschaft. Einige Tage später starb mein Vater im weit entfernten 
Amazonien. Als ich diesen Freund wieder traf, trauerte er mit mir über das, was geschehen war, 
und sagte, als er es seiner Mutter erzählt habe, habe sie geweint. Das muss man sich vorstellen. 
Die Mutter war fähig, meinen Schmerz mitzufühlen, obwohl sie doch nur zwei Tage mit mir 
zusammen war. So etwas finden wir bei den Armen. 

So ist es auch hier mitten in Amazonien. Bei den Gemeinschaften am Fluß, wohin ich komme, 
habe ich „parentes" und Freunde. Es ist eine Gnade Gottes, wenn man bei ihnen sein, gebrate- 
nen Fisch am Flußufer im Mondschein essen und zufrieden lachen kann, nachdem man den 
Smog, die Gewalt, den Streß und die unmenschlichen Bedingungen der Stadt verlassen hat. 

Schließlich - und das ist wichtiger - fühle ich mich von Gott geleitet, um das zu tun, was ich tue. 
Das ist keine abgedroschene Feststellung, sondern ein echtes Gefühl, das sich einstellt, wenn ich 
auf mein Leben zurückblicke. Ich spüre, dass ich die Dinge, die ich tue, nicht allein aus eigener 
Kraft tue. Die Bedingungen, die Er auf meinem Weg schaffte, z.B. Franziskaner zu sein und stu- 
dieren zu können, hatten ihren Sinn. Die Menschen, die Er auf meinen Weg stellte, die Siege 
möglich und den Weg freudvoller machten, sind anscheinend einer Berufung gefolgt. Ich glau- 
be wirklich, dass Gott, die Schutzheiligen und der Geist unserer Vorfahren uns sehr gut beglei- 
ten. Wenn ich daran denke, fühle ich mich noch stärker. 

Während ich bei den indigenen Völkern in Amazonien arbeite, bin ich besorgt über das Schick- 
sal der Afrikaner, die als Aids-Opfer dahinsiechen, über das Unheil der unterdrückten Frauen 
in den fundamentalistischen muslimischen Staaten, über das Leid der Kriegsflüchtlinge oder 
über das Elend der Bauern, die zu Tausenden in Kolumbien dahingemetzelt werden. Ich würde 
gerne mehr Menschen helfen. Aber es tröstet mich zu wissen, dass es viele Brüder und Schwes- 
tern auf der ganzen Welt gibt, die Solidarität, Gerechtigkeit und Frieden zur Option ihres 
Lebens machen. Wenn wir unsere Arbeit im Zusammenhang sehen, ist sie Teil desselben Net- 
zes der Geschwisterlichkeit. Aber es genügt nicht, die Nackten zu kleiden oder die Kranken zu 
heilen. Wir müssen die Strukturen des Bösen sehen, die die Nackten, die Kranken, die Hun- 
gernden oder die Arbeitslosen hervorbringen. 

Ich bin überzeugt, dass wir durch den befreienden pädagogischen Prozess unserer Arbeit die 
Strukturen des alten Herrschaftssystems zerbrechen und eine neue gerechtere Welt aufbauen - 
mit Menschen, die in der Achtung vor der Mutter Erde leben. Jedesmal, wenn wir jemanden aus 
menschlicher und politischer Not befreien und ihn zu einem wirklichen Staatsbürger machen, 
zu einem Menschen, der freier denkt, entscheidet und handelt, machen wir eine Revolution. 
Diese Revolution geht sehr langsam und fast unmerklich vor sich, und das macht uns angst, 
denn wir wollen schnelle Resultate. Aber es ist ein sicherer Weg. Denn die wirkliche Befreiung 
ist entweder Frucht des Sieges der Unterdrückten selbst oder eine Farce, die logischerweise 
scheitern muss. 

Natürlich träume ich von einer Welt ohne Internationalen Währungsfonds (IWF) und Weltbank, 
ohne US-lmperialismus, der uns ausbeutet, ohne „Freie Marktwirtschaft", die die Freiheit 
nimmt und die Mehrheit der Weltbevölkerung ausschließt, kurz, ohne Kapitalismus. Dafür 
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kämpfe ich. Denn dieses grausame System hat den Profit und den Individualismus zum Maß 
aller Dinge erhoben. Deshalb wird Krieg gegen die Armen geführt, werden ganze Völker aus- 
gerottet und verhungern jeden Tag Tausende. 

Ich träume von einer neuen Erde, auf der die afrikanischen Völker einen Platz haben, auf der 
die Multis Wissenschaft, Bildung, Kunst und Solidarität verteilen, auf der die überall produ- 
zierten Nahrungsmittel und Kleider gleichmäßig unter den Bedürftigen verteilt werden, auf der 
die Zukunft der Regenwälder garantiert ist... Ich habe noch viele andere Träume. Und da das 
Leben kurz ist, möchte ich sie schnell mit einer größtmöglichen Anzahl von Brüdern und 
Schwestern teilen. So bin ich gewiss, dass meine Utopien Wirklichkeit werden. 

Übersetzung: Renata von Gilsa 
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Lebensspenderinnen mitten im Tod 

Frauenorganisationen 

gegen die Militarisierung der kolumbianischen Gesellschaft 



Christine Klissenbauer, Barrancabermeja/Kolumbien 

Ich schreibe am Jahrestag der Allgemeinen Erklärung der Menschenrechte, dem 10. Dezember 
2001. Genug der schönen und erhabenen Worte über das Recht auf Leben, über die Würde des 
Menschen in einem Land, einer Stadt wie Barrancabermeja, wo alle Rechte des Menschen mit 
Füßen getreten werden und das Leben gerade noch eine Kugel wert ist. Aber die Frauen, die 
bewundernswerte Frauenorganisation OFP (organizaciön femenina populär) hat ihren Protest 
und ihren Glauben an das Leben und an die Würde des Menschen in Musik gefasst. Wir sind 
zu einem großartigen Konzert zusammengekommen. Ein berühmtes Orchester und ein begei- 
sternder Sänger sind auf ihre Einladung gekommen, und hunderte von Menschen swingen und 
klatschen im Rhythmus mit auf dem großen offenen Platz der Stadt. 

Groß steht das Motto der OFP über dem Abend - von den Menschen immer wieder skandiert: 
„jü las mujeres no parimos ni forjamos la vida para la guerra !!!" „Wir Frauen wollen nicht län- 
ger Leben gebären und Leben fördern für den Krieg!" 

1998 fand im Südosten der Stadt Barrancabermeja, der Erdölstadt am Magdalenenstrom, ein 
Massaker statt. Sieben Menschen wurden bei einem Volksfest von rechtsradikalen Paramilitärs 
unter Beihilfe des Militärs ermordet und fünfundzwanzig junge Männer gewaltsam ver- 
schleppt. Genau ein Jahr später kam ich als Vertreterin von Pax Christi in diese Stadt, um an 
einem internationalen Meinungstribunal teilzunehmen. Da die Morde und das Verschwinden- 
lassen von Personen in den seltensten Fällen aufgeklärt werden, sollte mit diesem Meinungstri- 
bunal massiv auf die herrschende Straflosigkeit hingewiesen werden und den Menschen das 
Recht auf Aufklärung und eine gültige Rechtssprechung vor Augen geführt werden. 

Die Teilnahme an diesem Tribunal, das keine Rechtsgültigkeit beanspruchte, jedoch die Regierung 
der Unterlassung der Aufklärung der Morde und der Mitschuld bezichtigte, wühlte mich zutiefst 
auf. Ich erlebte die schrecklichen Geschehnisse am Tatort nach, ich hörte die Zeugenaussagen der 
mutigen Mütter und Ehefrauen der Opfer! Mein Entschluss stand fest, dass ich für einige Zeit bei 
den Menschen leben, sie in ihrem Leid, ihren Ängsten und Sorgen begleiten würde, nicht nur als 
Zuschauerin, sondern als Mitleidende, als tief Beteiligte. 

So bin ich seit November 2000 in Barrancabermeja, lebe und arbeite mit den Menschen mitten 
im Zentrum der Armut und Gewalt. Es ist fast ein Jahr her, als am Vorabend von Weihnachten 
die Paramilitärs in unsere Zone einmarschierten und eine Blutspur durch unsere Viertel zogen, 
die immer noch nicht beendet ist. 

Am 25. Dezember 2000 fand der Trauergottesdienst für das erste Opfer aus unserer Gemeinde 
statt. In den ersten 14 Tagen des Neuen Jahres waren es bereits 27 Morde. Die Paramilitärs hat- 
ten inzwischen unser Pfarrgebiet eingekesselt, das als Rückzugsgebiet der Guerrilla galt. Sie 
besetzten Häuser, zwangen die Menschen, für sie zu kochen und zu waschen. Wer nicht ein- 
verstanden war, stand vor der Wahl alles zu verlassen oder umgebracht zu werden. Alle, die 
bisher die Guerilla unterstützt oder mit ihr sympathisiert hatten oder anders dachten als die 
rechtsradikalen Paramilitärs wurden eliminiert. Ein Exodus begann. Wohin? Im ganzen Land 
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sind die „Autodefensas" (die Selbstverteidigungsorganisationen, wie sich die Paramilitärs sel- 
ber nennen) auf dem Vormarsch. Folge war die Desintegration der bürgerlichen und Familien- 
strukturen, Misstrauen untereinander, das Überlaufen von ehemaligen Anhängern der Natio- 
nalen Befreiungsarmee (Ejercito de la Liberacion Nacionai) zu den Rechtsradikalen. Diese 
„kauften" die jungen Männer, indem sie ihnen ein Gehalt von 500.000 Pesos (etwa DM 500,00) 
versprachen - ein Vermögen in einer Situation extremer Armut und Arbeitslosigkeit - und 
ihnen ein Handy und eine Knarre in die Hand drückten, oft noch ein Motorrad dazu! 

Wie begegneten wir, das verantwortliche Team in der Gemeinde, dieser Situation? Anfang des 
Jahres fand sich ein Kreis von 15 Personen zusammen: Lehrer, Studenten, ehemalige Gewerk- 
schaftler und weitere engagierte Laien, der sich mit den Menschenrechten, gewaltfreiem Wider- 
stand, Analyse der Gewaltsituation, der eigenen christlichen Identität befasste und nach Ant- 
worten und Möglichkeiten suchte, um den Menschen helfend und ratend zur Seite stehen zu 
können. Es waren nur kleine zaghafte Schritte, die getan wurden inmitten der allgemeinen 
Unterdrückung und Angst. 

Ich begleitete mehrere Familien in der Gemeinde in ihrer Trauer um ein ermordetes Mitglied. 
Diese Begleitung der Menschen zieht sich auch weiterhin wie ein roter Faden durch meine 
Tätigkeit. Große Sorgen machen mir vor allem die vielen traumatisierten Kinder, die miterleben 
mussten und müssen, wie Menschen, oft Angehörige der eigenen Familie, umgebracht werden. 
Ich arbeite von Anfang an mit im Koordinationskreis der Menschenrechtsorganisationen auf 
Stadtebene, der sich regelmässig wöchentlich trifft. Die meisten Menschenrechtsaktivistinnen 
sind mit dem Tode bedroht, ln den vergangenen Monaten wurden auch in unserer Gemeinde 
Gewerkschaftler umgebracht und kürzlich ein bekannter Gewerkschaftsführer der vor allem in 
Barrancabermeja wichtigen Erdölgewerkschaft. Die Zahl der ermordeten Gewerkschaftler in 
diesem Jahr beläuft sich nun auf 149. 

Leider ist inzwischen unser Menschenrechtskreis in der Gemeinde sehr zusammengeschrumpft, 
da einige Mitglieder die Stadt wegen Bedrohung verlassen haben und andere aus persönlichen 
Ängsten heraus nicht mehr kommen. Wir mussten neue Wege finden, um der Gewalt zu begeg- 
nen und den inneren Widerstand zu stärken. So haben wir vor längerer Zeit den „lunes de la 
esperanza" in der Gemeinde eingeführt, das „Montagsgebet der Hoffnung". Es hat ja ein Vor- 
bild in der ehemaligen DDR und knüpft sogar bewusst daran an. Immer mehr Menschen kom- 
men nun montags um 17.30 Uhr zum Friedensrosenkranz, den wir mit entsprechenden Texten 
aus den letzten lateinamerikanischen Bischofskonferenzen, Gedanken von Befreiungstheologen 
und ökumenischen Versammlungen anreichem. In der anschließenden Eucharistiefeier wird 
dieses gemeinsame Gebet für den Frieden fortgesetzt und durch die Homilie unseres Pfarrers 
vertieft. Wir versuchen auch in der kleinen Basisgruppe, die ich von Anfang an in einem der ent- 
legenen und besonders von den Paramilitärs besetzten Viertel unserer großen Gemeinde beglei- 
te, unsere gemeinsame Bibellektüre so zu verorten, dass sie uns zum Wegweiser und zur Ermu- 
tigung in unserer schwierigen Lage geworden ist. Immer wieder berührt mich tief der Glaube 
und das Vertrauen der armen und kleinen Leute an der Basis in all dem schrecklichen Gesche- 
hen, und immer wieder bricht unvermutet ihr Humor und ihre Freude am Leben durch. Aller- 
dings nehme ich auch die schnelle Bereitschaft wahr, sich mit den neuen Herren zu arrangieren 
und keinen Widerstand zu leisten bei entwürdigender Behandlung, oft sicher ein Verdrän- 
gungsmechanismus, den ich persönlich nicht gutheißen kann. 

Der „Kriegsschauplatz" hat sich inzwischen verändert. Nach außen hin ist scheinbare Ruhe ein- 
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gekehrt. Die Lage ist dennoch undurchschaubarer und bedrohlicher geworden. Die Paramilitärs 

haben die Herrschaft angetreten und bauen sie immer mehr aus. 

In einer Analyse, die wir vor einiger Zeit miteinander erarbeiteten - der Bischof hatte Priester, 

Ordensleute und in den Gemeinden engagierte Laien zu diesem Zweck zusammengerufen 

stellt sich das folgendermassen dar: 

■ Selektive Morde und Verschwindenlassen finden weiterhin statt, aber mehr und mehr auf 
verdeckte Weise und betreffen meist solche Leute, die als oppositionell bekannt sind oder 
als Störfaktoren empfunden werden. 

■ Legalisierung der Paramilitärs und Unterwerfung der Bevölkerung: Da es keine Autoritä- 
ten mehr gibt (Militär und Polizei haben sich weitgehend aus den besetzten Vierteln 
zurückgezogen oder paktieren offensichtlich mit den Paramilitärs), treten die Paramilitärs 
als die Ordnungsmacht auf, schlichten auf ihre Weise Familien- und Nachbarschaftsstreit, 
oft mit drakonischen Mitteln, und zwingen die Menschen zu Strafen und öffentlichen 
Arbeiten. Aus einem Zeitungsartikel vom 11. März: „ AUC (paras) kontrollieren die Sicher- 
heit der Viertel - einer der Betroffenen versicherte, dass niemand Probleme haben kann, 
nicht in seinem eigenen Heim, ohne dass die Paras eingreifen und sofort rigorose Strafen 
erlassen. Zum Beispiel muss ein betroffener Bürger die Straße fegen, bis ihm die Hände blu- 
ten, oder er wird so lange maltraitiert bis ihm die Tränen kommen. Ihm wird angedroht, 
dass er beim nächsten Mal, wenn er wieder Probleme macht, umgebracht wird." Es gibt 
auch immer mehr Bürger, die die Paramilitärs als Schiedsrichter in Konflikten anrufen und 
sie auf diese Weise mehr und mehr legalisieren. Viele Leute sind erleichtert, dass es keine 
Schießereien mehr gibt und unterwerfen sich den Vorschriften der Paras. Manche sprechen 
sogar von „Frieden". 

■ Die Intimität der Familie und Privatatmosphäre ist nicht mehr garantiert. Viele Paras haben 
Häuser besetzt und zwingen die Familien, für sie zu kochen und zu waschen. Sie mischen 
sich mehr und mehr in Familienangelegenheiten ein, und viele Menschen fühlen sich ein- 
geschüchtert und bedroht. 

■ Kontrolle der öffentlichen Medien. Kaum wird noch in der Zeitung über die Übergriffe und 
Ermordungen durch die Paramilitärs (AUC) berichtet, und während die Guerilla als „sub- 
versiv" bezeichnet wird, stellt die Presse die AUC gewissermaßen als „Ordnungsmacht" 
dar. Zum Beispiel wurde groß herausgestrichen, dass in einer kriegerischen Auseinander- 
setzung zwischen ELN und AUC letztere einige Geiseln befreit hätten. 

■ Sämtliche Symbole für Frieden und Widerstand (Wandbilder mit Che Guevara und ein 
Friedensbaum, den wir vor einigen Monaten an der Eisenbahnbrücke errichtet hatten) wur- 
den entfernt und übermalt. Manipulation der öffentlichen Meinung, indem an bestimmten 
Fest- und Feiertagen die Paramilitärs Tanzveranstaltungen auf öffentlichen Plätzen oder 
Kinderspiele durchführen und sich so beliebt machen wollen. 

■ Erhebung von Steuern: in Geschäften, aber auch Privathäusem wird regelmäßig ein Tribut 
erhoben, den die Leute nolens volens zahlen müssen, die sog. „vacuna". Die Menschen 
wagen sich nicht zu widersetzen, so wie auch kaum jemand wagt, bei einer von den Para- 
militärs einberufenen Versammlung zu fehlen, wo die Leute indoktriniert werden und 
ihnen ihre Verpflichtungen und das „segensreiche Wirken der AUC" dargelegt werden. 
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Wir haben uns gefragt, welche „Lebenszeichen" wir dem all entgegensetzen können und wol- 
len: Bestärkung der kleinen Anzeichen von Widerstand, Erziehung und Aufklärung, Formie- 
rung und Stärkung von kleinen Basisgruppen und immer wieder gemeinsames Studium und 
Durchdringung der Geschehnisse im Lichte des Glaubens, vor allem immer wieder die Leute 
zur Wachsamkeit und kritischem Begleiten der Geschehen aufrufen. 

Die intensive Arbeit mit den Frauen in der Gemeinde hat sich bestens bewährt, ln den Gesprä- 
chen über Selbstwert und Eigenbestimmung der Frau wurde auch immer wieder die bedrü- 
ckende Situation der Gewalt durch die bewaffneten Akteure thematisiert, die sich bis in die 
Familie hinein fortsetzt, aber auch die strukturelle Gewalt, die anwachsende Arbeitslosigkeit 
und immer größere Armut zur Folge hat. Miteinander entdeckten wir, wie wichtig die Gemein- 
schaft ist, wie Kraft, Hoffnung und Phantasie aus ihr heraus möglich werden und Ansätze zu 
gemeinsamem Handeln und Überwindung der Angst und Hoffnungslosigkeit. 

Hier lasse ich die Frauen selber sprechen, die nach einem großen Treffen der Frauen von drei 
Gemeinden unserer besonders von Gewalt heimgesuchten Region eine Botschaft verfasst haben, 
aus der ich hier zitiere und die die Hoffnung, die Sehnsüchte zusammenfasst und die Quelle 
aufzeigt, aus der diese genährt werden: 

„Ermutigt von der erlebten Geschioisterlichkeit und Solidarität möchten ivir allen, Männern 

und Frauen, die uns hören, unsere Umarmung und unsere Weihnachtsgrussc senden. 

Wir bitten von Herzen, 

■ dass wir in dieser Weihnachtszeit das Gesicht Gottes in jedem Mitglied unserer Gemein- 
den entdecken, 

■ dass in unseren Vierteln und Familien Einheit, Glaube und Hoffnung herrschen, 

■ dass die Frauen, die sich wie ein Vogel im Käfig eingeschlossen fühlen, den Mut haben, 

auszubrechen und die Freiheit zu finden, 

■ dass wir Frauen wahre Lebensspenderinnen seien inmitten der Wirklichkeit des Todes, 

■ dass wir immer auf der Suche nach unserer Identität und Verschiedenheit seien zu unse- 
rer Befreiung und aktiven Beteiligung in der Gesellschaft., 

■ dass in dieser Weihnachtszeit die Gewalt und das Blutvergießen nicht Raum haben, 

■ dass die vielen Vertriebenen wieder in ihre Dörfer und Häuser zurückkehren können, 

■ dass wir den Armen und Opfern der Gewalt Freude und Geschwisterlichkeit 
schenken, 

■ dass wir Frauen iveiterhin gemeinsam für unsere Gleichberechtigung und Freiheit ein- 
treten." 
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In aller Armut würdig leben 

Die schwarzen „Senfkorn-Frauen" in Cali/Kolumbien 

Alba Stella Barreto Caro, Cali 

Aguablanca - so heisst der Wohnbezirk vor den Toren Calfs, einer Stadt im Süd-Westen 
Kolumbiens. Cali ist die Hauptstadt eines der reichsten Departements des Landes, das sehr 
fruchtbare Böden und Ebenen hat. ln diesem Gebiet, das für Landwirtschaft und Industrie gut 
geeignet ist, leben Mestizen. An der Pazifikküste dagegen leben viele schwarze Menschen, und 
in den Bergen, das heisst in den von der Hauptstadt am weitesten entfernten Gebieten, leben die 
Nachfahren der Ureinwohner. Aber Cali war in den achtziger und neunziger Jahren auch der 
Hauptumschlagplatz für den Drogenhandel, was zur Folge hatte, dass ungesetzliche Bereiche- 
rung, leichtes Geld und Konsum boomten. 

Diese Etappe der Bereicherung fand zur gleichen Zeit statt, als die Besiedlung des immensen 
Gebietes, das man den Bezirk Aguablanca nennt, begann. Politiker, die sich Stimmen erkaufen 
wollten, boten den Menschen, die aus Rand- und abgelegenen Gebieten kamen und extrem arm 
waren, ein Stück Bauland an. Tausende Familien, denen die Stadt wie eine Art Fata Morgana 
erschien, verließen ihr Land und ihre Felder, ihre Traditionen und familiären Bindungen und 
siedelten sich auf einem Terrain an, das eigentlich unbewohnbar ist. Das Land hier liegt unter 
dem Niveau des Flusses Cauca, so dass es oft überschwemmt wird. Das Bauland wurde ohne 
jede Infrastruktur angeboten, es gab keine Wasserleitung, keine Abwasserleitung, keinen Strom. 
Die Menschen lebten dort schlechter als in ihren Herkunftsorten. Und schlimmer noch: Dies 
alles geschah hinter dem Rücken der Stadtverwaltung, ohne Zustimmung der Verantwort- 
lichen, der gewählten Vertreter oder der kirchlichen Hierarchie. Diese Umstände belasten die 
Bewohnerinnen und Bewohner von Aguablanca bis heute: die Adresse aus einem der Viertel 
von Aguablanca in die Lebensdaten eines Menschen schreiben heisst diesen Menschen als 
gefährliche Person kennzeichnen, als Räuber, Gewalttätiger, Terrorist ... 

Das Angebot, ein Stück Land und damit Wohnung in Aguablanca zu bekommen, war aber für 
die armen Familien von Mestizen, Ureinwohnerlnnen und Schwarzen so attraktiv, dass sich in 
kaum 15 Jahren fast eine halbe Million Menschen dort angesiedelt haben. 

Ende der siebziger, Anfang der achtziger Jahre kamen katholische Missionare, aber auch Mis- 
sionare anderer Konfessionen. Sie alle begannen, die Familien von Aguablanca zu begleiten und 
zu evangelisieren. Unter den Missionarinnen und Missionaren der katholischen Kirche befan- 
den sich neben anderen religiösen Gemeinschaften auch Franziskanerinnen der Provinz Pablo 
Apöstol, Schwestern der Franziskanischen Missionarinnen Mariens und Schwestern der Fran- 
ziskanischen Laien-Missionarinnen. Diese Missionarinnen lebten die vorrangige Option für die 
Armen. Als sie nach Aguablanca gingen, vollzogen sie nicht nur einen geografischen, sondern 
auch einen gesellschaftlichen Exodus. Denn durch das Zusammenleben mit den Menschen hier 
übernahmen sie auch deren gesellschaftlichen und kirchlichen Status. 

Als wir zum damaligen Zeitpunkt dorthin kamen, hatten wir den großen Vorteil, keine ausge- 
bauten Pfarreistrukturen anzutreffen. So konnten wir kirchliche Gemeinschaften gründen statt 
Kirchen zu bauen. Viele Jahre lang feierten wir Eucharistie unter freiem Himmel, in Schulen, in 
Hausfluren, auf den Straßen etc. Die Sakristei solcher Kirchen bestand nur aus einem Koffer, in 
dem die Paramente, die sakralen Gefäße und liturgischen Bücher aufbewahrt wurden. Die 
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Familien schätzten sich glücklich, die „Koffersakristei" und den Altartisch in ihren Häusern auf- 
bewahren zu dürfen. 

Die religiöse Praxis entwickelte sich auf der Linie der kirchlichen Basisgemeinden. Zu den unan- 
tastbaren Terminen gehörten das wöchentliche Treffen der Basisgemeinde zu Haus bei einer 
Familie, die Ausbildungsstunden für die animadores (Verantwortliche für die Basisgemeinden) 
und die Vollversammlungen der kirchlichen Basisgemeinden. Die Basisgemeinde organisierte 
die Katechese für die Einführung ins christliche Gemeindeleben und bereitete die Festzeiten 
Weihnachten, Karwoche, Pfingsten sowie Patronatsfeste vor. Auch die kirchlichen Dienstämter, 
die Männer und Frauen übernahmen, entwickelten sich aus den Basisgemeinden selbst, ln den 
Basisgemeinden analysierte man jeweils die aktuelle Situation, so dass man sich aktiv und 
bewusst an den Aktionen zum 1. Mai sowie an Protestmärschen und -aktionen beteiligen konn- 
te, die auf die Verletzung der fundamentalen Menschenrechte aufmerksam machten. Im Mittel- 
punkt dieses kirchlichen Prozesses stand das WORT, die Bibel, die für viele Menschen neu war. 
Obwohl ihnen die biblischen Texte bei den Gottesdiensten in ihren Dörfer und Weilern vorge- 
lesen worden waren, hatten sie die Bibel niemals selbst in ihre Hand genommen oder gar eine 
Bibel besessen. Deshalb war der Gottesdienst mit der feierlichen Übergabe der Bibel sehr wich- 
tig und verpflichtete alle, die daran teilnahmen. 

Nach und nach haben die Bewohner von Aguablanca ihre traditionellen Praktiken und 
Andachtsformen mit Sinn und Inhalt gefüllt. Am stärksten veränderte sich die Marienvereh- 
rung, besonders für die Frauen, aber auch für die Männer. Die franziskanischen Missionarinnen 
und Missionare holten die auf einen Sockel erhobene, gekrönte Königin hinunter auf Augenhö- 
he mit den Menschen der Basisgemeinden. Bald nannte man sie Maria von Nazareth, die Mut- 
ter Jesu. In der Novene zum Fest der Unbefleckten Empfängnis, am Karsamstag, bei den Mai- 
andachten, an Weihnachten und beim Rosenkranzgebet entdeckten die Frauen die Geschichte 
einer Frau aus dem einfachen Volk, die Ja dazu gesagt hatte, Mutter des menschgewordenen 
Gottes zu werden. Mit ihr, mit ihren Ängsten und Sorgen um den verfolgten Sohn, der gefoltert 
und getötet wurde, konnten sich die Frauen bei allem, was sie in der Familie zu tun hatten, iden- 
tifizieren. Aber sie haben auch verstanden, dass sie wie Maria und mit Maria für ihr Volk sin- 
gen konnten: Meine Seele preist die Größe des Herrn ... (Lk 2). Auf diesen Gesang der einfachen 
Frauen aus dem Volk, die sich mit Franziskanerinnen und Franziskanern in Aguablanca auf den 
Weg machten, möchte ich mich im Folgenden beziehen. 

Schwester, sind Sie von der katholischen Kirche? 

... ich konnte gar nichts sagen, als mir einige Frauen diese Frage stellten. Ich brachte nur heraus: 
Warum? Ich hatte große Angst, ihre religiösen Gefühle zu verletzen. Ihre Antwort beruhigte 
mich zwar, aber besorgt blieb ich doch. Schwester, warum sind Sie und auch die franziskani- 
schen Brüder so anders als die Mönche und Priester, die wir früher kennen gelernt haben? In 
dieser Art ging das Gespräch weiter. Was heisst anders? Es schloss sich ein ekklesiologisches 
Gespräch an, als die Frauen zu beschreiben versuchten, welchen Unterschied sie bei uns 
Schwestern und bei den Brüdern erkennen. 

Zuerst fiel ihnen auf, dass wir unter den gleichen Bedingungen lebten wie sie; sie stellten fest, 
dass wir die gleichen Bedürfnisse hatten wie sie, oder einfach ausgedrückt: dass wir Menschen 
aus Fleisch und Blut waren. Uns als Nachbarn zu erleben, unsere Gespräche zu hören und das 
Leben zu teilen, trug dazu bei, dass sie uns Ordensleute entmystifizieren konnten. Nachdem wir 
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wie normale menschliche Wesen angesehen wurden, hatten sie doch noch eine Frage, die aber 
nur die Kinder auszusprechen wagten. Schwester, wo sind denn deine Kinder? ... In Armen- 
vierteln sind die Einzigen, die keine Kinder haben, die Ordensschwestern. Die Erwachsenen 
rügten die Kinder zwar, weil sie solche Fragen stellten, aber man sah, dass sie selbst innerlich 
schmunzelten. Dann wurde eine Erklärung gegeben, mit der die Betreffenden eventuell zufrie- 
den waren, aber nicht diejenigen, die so neugierig waren. 

Nach einigen Monaten geschah etwas sehr Schönes. Mein Heimweg hatte mich stets durch eine 
Straße geführt, in der immer viele Kinder waren. Als ich eines Abends vom Gemeindetreffen 
zurückkam, grüßten mich die Kinder und sagten: Bis morgen, Schwester, und grüßen Sie Gott! 
Was für eine Verpflichtung, zum ersten Mal hatte ich Mühe einzuschlafen, ja ich fühlte mich fast 
schuldig, von den Kindern zu denken, dass sie glaubten, ich lebte mit Gott zusammen. Die Klei- 
nen machten das dann jeden Abend so. Dank dieser Erfahrung merkte ich nach 38 Jahren 
Ordensleben, dass dies meine große Verpflichtung war: MIT GOTT ZU LEBEN; Wohnung Got- 
tes zu sein mit meinem Körper als Frau, mit meiner Art, mich zu äußern, zu fühlen und als Frau 
mit anderen in Verbindung zu stehen. Ich habe auch verstanden, dass für diese Menschen 
Armut, Gehorsam und Enthaltsamkeit in dem Maße Wert und Sinn haben, in dem ich in der 
Lage war, ihnen mit meinem ganzen Dasein ihren Gott zu verkünden. 

Ein Unterschied bestand also darin, dass wir einander in dieser gesellschaftlichen Randlage nah 
waren und uns als Nachbarn erlebten. Welche weiteren Unterschiede erkannten die Leute in 
unserer pastoralen Arbeit? Es war für die Frauen neu, dass wir sie in ihren Häusern besuchten, 
dass wir uns um ihre Lebensumstände sorgten, dass wir die Realität im Licht der Bibel zu ver- 
stehen suchten. Sie haben das zwar nicht so formuliert, aber sie sagten, dass wir eine klare Spra- 
che sprechen. Sie waren sehr erstaunt darüber, dass wir nicht danach fragten, ob sie kirchlich 
verheiratet wären. Weil wir sie damit nicht belasteten, konnten sie zur Kirche kommen und sich 
auf einen Evangelisierungsprozess einlassen. Häufig führte der Prozess dazu, dass ein Paar - 
ohne dazu gezwungen zu sein - aus tiefer Frömmigkeit darum bat, das Sakrament der Ehe zu 
empfangen. In anderen Fällen befreiten sich Frauen von einer großen Schuld und einer Art 
Selbst-Exkommunizierung; sie hatten sich seit langem von der kirchlichen Praxis entfernt, weil 
sie nicht katholisch getraut waren oder weil sie bei der Familienplanung auch medizinische 
Mittel einsetzten. Sie konnten in ihrem eigenen Glauben wachsen und die Erfahrung machen, 
sich als Kirche zu fühlen. Sie konnten Sexualität und Fruchtbarkeit bewusst annehmen und sich 
dafür verantwortlich fühlen. Sie erkannten, dass der Herr des Lebens gekommen war, „damit 
sie das Leben in Fülle haben" (Joh 10,10) und dass sie selbst Lebensquellen für die christlichen 
Gemeinde sind. 

Neu für sie war auch, Franziskus und Klara von Assisi kennen zu lernen. Nicht nur einige Epi- 
soden aus ihrem Leben, die an den Patronatsfesten dargestellt oder in den Ausbildungskursen 
gelehrt wurden, sondern auch die franziskanische Utopie, die jeder in seinem Lebensprojekt 
verwirklichte. Die Frauen waren sehr überrascht, dass wir kein Eigentum haben wollten, dass 
wir Miete zahlten, dass das Geld in unserem Leben keine Priorität hatte. Auch darüber, dass wir 
uns gewisse Bequemlichkeiten nicht leisteten und nicht danach strebten, wichtige Ämter zu 
bekleiden. Ihnen gefiel die Art und Weise, wie wir miteinander und mit ihnen umgingen; sie 
waren für uns nie abhängige Gläubige, sondern eher Freundinnen, ja Geschwister, mit denen 
wir das Leben wirklich teilten. 
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Dass wir als Schwestern und Brüder im Orden gemeinsam die Verantwortung für die Mission 
trugen und, obwohl die meisten Brüder Priester waren, dennoch einander als gleichrangig 
behandelten, hat entscheidend dazu beigetragen, dass sich die Frauen ihrer Stellung in der Kir- 
che bewusst werden konnten. So merkten sie auch, dass die Kirche nicht nur aus Männern 
besteht. Das hat alles verändert, denn sehr schnell zeigte sich, dass die Gemeinden in der Mehr- 
zahl aus Frauen bestanden. Wie auch in anderen Ländern Lateinamerikas, bilden die Frauen 
immer die große Mehrheit in den Versammlungen der Basisgemeinden. Weil also die Gemein- 
schaft der Kirche durch Frauen zum Ausdruck gebracht und von ihnen koordiniert wurde, folg- 
te daraus konsequent, dass auch die meisten Ämter von Frauen übernommen wurden. Sie 
waren meist die Animadoras der Gemeinden und leiteten schließlich die Gottesdienste. Das 
wichtigste Gremium war der Pfarrgemeinderat. Er wurde nach kirchlichem Recht gebildet und 
bestand in der Mehrzahl aus Frauen, die bereits den Respekt und die Akzeptanz durch die 
Gemeinde genossen. Zum ersten Mal in ihrem Leben hatten sie hier die Möglichkeit, Meinun- 
gen zu äußern und zu diskutieren, Entscheidungen zu treffen und Verantwortung in der Kirche 
zu übernehmen. Sie gewannen die neuen Wirkungsmöglichkeiten und die neue Würde nicht, 
weil der Pfarrer sie ihnen gewährt hatte, sondern, weil die Gemeinde sie dazu bestimmt hatte. 
Dadurch war ihre Wahl als kirchlicher Akt legitimiert und das bestärkte sie in ihrem Selbst- 
wertgefühl. 

Frauen des einfachen Volkes, arme Frauen, die aus dem gesellschaftlichen und kirchlichen 
Leben ausgeschlossen waren, machten diese Erfahrung mit den Franziskanern und Franziska- 
nerinnen. 

Die Dritte Generalversammlung der Lateinamerikanischen Bischöfe in Puebla gibt in ihrem 
Abschlussdokument die reale, traurige Situation dieser Frauen wieder: 

Zu der bereits bekannten Abseitsstellung der Frau als Folge kultureller Atavismen (Vorrang- 
stellung des Mannes, ungleiche Entlohnung, mangelnde Erziehung usw.), die darin zum Aus- 
druck kommt, dass sie im politischen, wirtschaftlichen und kulturellen Leben [und in der Hie- 
rarchie der katholischen Kirche, eigener Zusatz] fast nicht vertreten sind, gesellen sich neue 
Formen der Abseitsstellung in einer Gesellschaft, die vom Konsumdenken und Hedonismus 
beherrscht ist. Dies geht so weit, dass sie zu einem Konsumgegenstand ivird, uobei ihre Aus- 
beutung unter dem Vorwand, es handle sich um die moderne Entwicklung (durch die Darstel- 
lung in den Medien, den Erotismus, die Pornografie usw.) verschleiert wird (DP Nr. 834). 

Vor allem schien es so, als würden wir in die Tat umsetzen, was das 11. Vatikanum in seiner Bot- 
schaft an die Menschheit erklärt: 

„ Es wird die Zeit kommen und sie ist schon da, in der die Berufung der Frau sich voll und ganz 
erfüllen wird, die Zeit, in der die Frau in der Welt einen Einfluss, ein Gewicht und eine Macht 
bekommt, wie sie sie nie zui>or je gehabt hat." Botschaft des II. Vatikanums an die Menschheit. 
An die Frauen, Nr. 3. 
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Die Lage der Frauen aus der Gender-Perspektive, 



also aus der Perspektive kultureller Geschlechtsidentität wahrzunehmen, das haben wir in 
Aguablanca gewissermaßen als Frauen selbst geleistet, vielleicht auch als Ordensfrauen, die von 
der Theologie der Befreiung inspiriert waren. Zwar war uns diese Art und Weise des Kirche- 
Seins in Lateinamerika dienlich, um uns neuen Herausforderungen in unserem Ordensleben zu 
stellen, aber erst in einer pastoralen Praxis angesichts des unterdrückten Volkes entdeckten wir, 
was uns bis dahin in unserem Frausein unbekannt oder verschwiegen worden war, und wie uns 
- selbst von Befreiungstheologen - immer noch der angemessene Platz in der Kirche verweigert 
wird. Dieser Prozess steht im Gegensatz zur lateinamerikanischen und weltweiten feministi- 
schen Bewegung. Dazu möchte ich die Theologin Maria Teresa Porcile Santiso zitieren. Sie 
erkennt in der feministischen Bewegung 

... „so etwas wie das Erwachen des gesamten Kontinents - unmöglich mit genauem Datum 
und genauem Ort zu fixieren -, bei dem die Frauen sich ihrer Würde bewusst werden und 
gemeinsam mit anderen Frauen sich verpflichten, für die Sache der Frau zu arbeiten und zu 
kämpfen"... 

„Zu den Theologen, (ohne Angst davor zu haben, dass wir uns irren) kann man sagen, dass sie 
die Frauenfrage (vor allem der feministischen Theologie) entweder nicht kennen oder nur so 
oberflächlich zur Kenntnis nehmen, dass ihre Reaktion negativ ist." ... 

„Andererseits gibt es immer häufiger , Anklagen ' oder Kommentare von innen und von außen 
über den Machismo bzw. die Frauenfeindlichkeit der Kirche. Sätze wie , Die Kirche ist machis- 
tisch' oder .die Kirche ist die frauenfeindlichste Institution der Gesellschaft' tauchen Itäufig in 
Gesprächen oder auch schriftlich auf. 

Auch die Befreiungstlieologen haben die Frauenfrage nicht ausreichend und aktuell genug 
behandelt." 

Die Theologin Porcile sagt auch: 

„ Die Initiative von Elsa Tatnez, lateinamerikanische Bcfreiungstlteologen zu interviewen, war 
ausgezeichnet und hat wertvolle Resultate gebracht. In der Einleitung zu diesem Buch schreibt 
Elsa Tamez „Wenn die lateinamerikanischen Männer die Unterdrückung der Frau nicht als 
äne Wirklichkeit anerkennen, wenn sie sich nicht selbst als treibende Kraft oder Komplizen der 
machishschen Ideologie begreifen, die in unserer Kultur allgegenwärhg ist, wenn sie es nicht 
schaffen wahrzunehmen, welchen Reichtum unsere Gesellschaft durch die Marginalisierung 
der Frau verloren hat, wenn sie nicht von einer tlteorctischen Überzeugung zu einer befreien- 
den Praxis gelangen und sich nidit mit den Frauen in deren Kampf solidarisieren, dann wird 
die lateinamerikanische Frauenbewegung einen noch weiteren Weg zurücklegen müssen, der 
von langsamen und häufig bitteren Fortschritten gekennzeichnet sein wird, von mehr Frustra- 
tion als Freude ... Der Kampf der Frauen ist weder ein Kampf nur von Frauen und noch bloße 
„Frauensache". Vielmehr muss sich die ganze Gesellschaft ihn zu eigen machen, weil sie in all 
ihren Bereichen - sei es nun der kulturelle, der soziale oder der kirchliche - Schaden genommen 
hat“ (Und die Frauen? - Befreiungstheologen stehen Rede und Antwort. Hrsg. Elsa Tamez. 
Münster 1990, S. 11). 
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Der Kampf der Frauen ist ein polemisches Thema, selbst in Kreisen, die aus der Befreiungsthe- 
ologie hervorgegangen sind, denn es fordert gerade in Lateinamerika und in der katholischen 
Kirche Gefühle, Seinsweisen und kulturelle Strömungen heraus. Aus meiner Erfahrung in 
einem Armenviertel von Cali und aus der pastoralen Praxis in Basisgemeinden möchte ich mit 
allem Respekt und in aller Verbundenheit ehrlich sagen, dass das Ordensinstitut der Franzis- 
kanerbriider der Provinz San Pablo, das diese Praxis begleitet und gestützt hat, uns christlichen 
Frauen weder durch seine Reflexion noch durch seine Praxis ein Fundament, einen Impuls oder 
einen Stützpunkt geboten hat, um in unserem Einsatz für die Gleichstellung der Geschlechter 
und schließlich für unsere Befreiung voranzukommen. 

In den Basisgemeinden jedoch bereiten wir uns vor und stärken uns auf dem Weg. Mit den ein- 
fachen Menschen zusammen fangen wir an, uns als denkende Menschen zu erkennen, die Rech- 
te haben, die in der Lage sind, in gesellschaftliche Prozesse einzugreifen, um traditionelle Vor- 
stellungen unserer patriarchalischen Gesellschaft abzubauen, die uns daran hindern, am politi- 
schen Leben teilzunehmen, oder das familiäre Zusammenleben bzw. das Zusammenleben unse- 
rer sozialen Gruppe aktiv zu gestalten. Dieses persönliche Wachstum und diese gesellschaftli- 
che Befreiung trifft auf eine enorme Hürde, wenn wir die Praxis der katholischen Kirche 
anschauen. 

Sicher führen die pastoralen Mitarbeiter große befreiende Reden, aber ihre Praxis hinkt hinter- 
her, ganz zu schweigen vom Lehramt und von der Struktur der kirchlichen Hierarchie. Der Pries- 
terstand verleiht einen Identitätsstatus von Macht, Hierarchie und Autorität, so dass der Priester 
trotz größter Anstrengung immer über der Gemeinde steht. Das wird nicht gesehen und nicht 
ausgesprochen, aber wir Frauen spüren und fühlen es. An dieser Stelle möchte ich klar sagen, 
dass es nicht um ein nostalgisches Gefühl oder um den versteckten Wunsch geht, den Vorsitz bei 
der Eucharistie oder den anderen Sakramenten zu haben. Noch weniger empfinden wir Unsi- 
cherheit, Minderwertigkeit oder Unfähigkeit, ein solches Amt ausüben zu können, oder klarer 
ausgedrückt: Es geht uns nicht darum, Priesterinnen zu sein. Nein, das ist es nicht. Es gibt ja in 
Lateinamerika viele Frauen in der pastoralen Arbeit, und wir fühlen uns als Ordensfrauen oder 
als Laienfrauen mit bestimmten Aufgaben glücklich und verwirklicht. Aber trotzdem haben wir 
ein seltsames Gefühl, wenn wir an den Vollversammlungen, Treffen und Begegnungen der 
katholischen Kirche teilnehmen. 

Dieses Gefühl ist auch nicht verwunderlich, wenn man einer Feier beiwohnt, bei der Bischöfe, 
Priester, Diakone, Seminaristen, Ministranten ... den Vorsitz haben und die Frauen den Kir- 
chenraum füllen, aber keinen Zugang zum Vorsitz haben. Welches Gefühl ist es für die in der 
katholischen Kirche engagierten Frauen, die sich in der pastoralen Arbeit verausgaben, an allen 
Kursen, Werkstätten, Gesprächen und anderen Bildungsveranstaltungen teilnehmen, wenn das 
Höchste, das man ihnen gewährt, darin besteht, die Lesung vorzutragen, Lieder anzustimmen, 
die Kollekte einzusammeln, und das in einer Feier, in der die Frauen die Mehrheit der Teilneh- 
menden stellen? Wie fühlen sich die in der Kirche engagierten Frauen, wenn sie immer der 
Ersatz sind, immer erst dann dran kommen, wenn der Priester nicht da sein kann? 

Doch es ist nicht nur diese Tatsache, „an zweiter Stelle und nicht gleichberechtigt" zu sein, was 
uns dieses eigenartige Gefühl gibt. Der alte patriarchalische Zustand unserer Gesellschaften, die 
Beziehung zwischen Mann und Frau im täglichen Leben, bei der Arbeit, in der Kirche sind ver- 
giftet durch eine Ungleichheitsbeziehung, die dem Mann die Rolle des Verführers und der Frau 
die Rolle der Verführten zuteilt. Diese Rollenverteilung wirkt sich je nach Situation und Erfah- 
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rung im Verhalten aus. In der Regel übernimmt auch heute der Mann die Initiative und die akti- 
ve Rolle, während die Frau die passive, unterwürfige Position einnimmt. Diese so komplizierte 
Dynamik, die sich unbewusst in beiden Geschlechtern - auch bei den besten und gebildetsten 
Pastoralmitarbeiterinnen und Pastoralmitarbeitem - festgesetzt hat, wird wirksam in Furcht, 
Aggressivität, Gleichgültigkeit oder Kompetenzstreitigkeiten gegenüber der Gemeinschaft. Ich 
habe keine gründlichen Untersuchungen angestellt, habe auch noch keine Studien zu diesem 
Thema gefunden, doch ich meine, dass es da etwas zu lösen gilt, und dass wir als Frauen und 
Männer der Kirche dies tun müssen, damit wir die Botschaft vom Reich Gottes, die Jesus von 
Nazareth uns brachte, so gut wie möglich verständlich machen können. Ich meine, dass die 
grundsätzliche Gleichheit der Menschen aus der biblischen Erzählung der Genesis hervorgeht 
„Und Gott schuf den Menschen, nach seinem Ebenbild, als Mann und Frau schuf er sie" (Gen 
1,27.) und dass von Anfang an alles danach strebt, die Einheit zu finden, insbesondere die Frau, 
in der sich die Last der Ungleichheit der Geschlechter am stärksten manifestiert. Der pastorale, 
menschliche und christliche Bildungsprozess in den Basisgemeinden macht die Frauen als Sub- 
jekte dieser Ungleichheit noch viel sensibler gegenüber dieser Problematik. 

Die Senfkorn-Frauen der Stiftung Paz y Bien 

Jesus erzählte ihnen ein anderes Gleichnis: 

„Mit dem Himmelreich ist es wie mit einem Senfkorn, das ein Mann nahm und auf seinen 
Acker säte. Dies ist zivar kleiner als alle anderen Samenkörner. Ist es aber ausgewachsen, so ist 
es größer als die anderen Gartengeivächse. Es wird ein Baum, so dass die Vögel des Himmels 
kommen und in seinen Zweigen wohnen.“ (Mt. 13, 31-32) 

Die Nachfolge Jesu als Laienmitglied im Orden zu leben, im Geist von Klara und Franziskus von 
Assisi, auf der Linie der „vorzugsweisen Option für die Armen" - der Leitidee befreiungstheo- 
logischer Praxis - in einem marginalisierten Armenviertel der Stadt Cali, in Kolumbien, im Licht 
des Wortes Gottes und begleitet von den Franziskaner-Brüdern der Provinz San Pablo sowie 
unterstützt von der Missionszentrale der Franziskaner, Bonn, - das alles hat dazu geführt, dass 
eine Organisation von Frauen aus armen Volksschichten entstehen konnte, die sich den Namen 
Senfkorn-Frauen gegeben haben. Mit diesem Namen sind sie in der Gemeinde bekannt. 

Im Folgenden eine Zusammenfassung der Schritte, die sie gegangen sind: 

Kontaktnahme mit den Frauen des Stadtteils 

In diesen Frauen erkenne ich die Frauen wieder, von denen das Dokument von Puebla spricht. 
Der Kontakt zu ihnen geschieht auf der Basis von Gleichwertigkeit, die Kraft und Zärtlichkeit 
umfasst, Freude und Trauer, Intuition und Ratio. Die schwesterlichen Beziehungen entstehen 
im Alltag, indem wir uns gegenseitig auf Schwächen, Fehler, Begabungen und Errungenschaf- 
ten aufmerksam und jede von der anderen lernt, weil alle sagen, was sie wissen. Wir haben uns 
in unserer Identität, unserem Selbstwertgefühl, in unserem W'issen gegenseitig weitergeholfen. 
Mit Unterstützung durch viele andere Menschen haben wir uns mit theoretischen und prakti- 
schen Fragen der Menschenrechte, der Befreiungstheologie, des Feminismus und mit Lehren 
und Erkenntnissen zur Überwindung von Armut, Marginalisierung und Ausschluss befasst. 
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Aufbau von kommunitären Prozessen 

der Partizipation und Selbstverwaltung. Wir haben uns bemüht, assistentialistisches Verhalten 
zu vermeiden, aber offen und großzügig zu sein, wenn es um Zuwendungen für die Hungern- 
den, die Arbeitslosen, die institutionell Unterdrückten, die innerfamiliär Misshandelten ging, 
um diejenigen, die von der politischen Gewalt betroffen sind, die unser Land heimsucht und 
täglich in unseren Stadtteilen anzutreffen ist, wenn Familien aus den Konfliktgebieten hierher 
fliehen. Wir haben besonders Kinder, Jungen und Mädchen, und Jugendliche vor den unheil- 
vollen Folgen des Krieges zu schützen versucht, damit die Erlebnisse nicht ihre Herzen verhär- 
ten und, falls sie überleben, die Kultur des Todes durch sie gestoppt werde. 

Erneuerung des Taufgelübdes 

der Senfkorn-Frauen. Durch diese Erfahrung haben sich die Frauen ausdrücklich dazu berufen 
gefühlt, sich konsequenter für den Aufbau des Gottesreiches einzusetzen, ganz gleich ob sie 
Hausfrauen, Familienmütter, Freundinnen oder Ehefrauen sind; ihr ziviler Status sollte sie nicht 
daran hindern, im Dienst an den Anderen Jesus von Nazareth nachzufolgen. Sie sind sich ihrer 
Identität als Frauen bewusst geworden und haben davon ausgehend die Gleichstellung der 
Geschlechter in den sozialen und kommunitären Prozessen, die sie begleitet haben, angestrebt. 
Sie bemühten sich, ihr Credo als katholische Frauen zu definieren, um ihre Prinzipien und Fun- 
damente klar zu erkennen und der Kirche Jesu treu zu sein, um liebevoll und zärtlich mit der 
Kirche in Aguablanca umzugehen, die sich auf ihrem Weg verirrt, fällt und wieder aufsteht, um 
die Heilsgeschichte weiterzutragen. Sie erneuerten die traditionellen religiösen Praktiken, lie- 
ßen sie vom Geist der Seligpreisungen durchdringen und neugestalten, so dass sie mit Maria 
von Nazareth das Magnificat der Befreiung wieder singen können. 

Inkulturierung von Clara und Franz von Assisi 

Der Geist von Clara und Franz soll sich dadurch in Aguablanca auswirken, dass eine große 
Familie von Brüdern und Schwestern entsteht, die in der Lage sind, Bescheidenheit, Armut, Ein- 
fachheit, Geschwisterlichkeit und Achtung vor der Schöpfung als Lebenswerte und Lebenspra- 
xis in der Nachfolge Jesu für ein neues Gesellschaftsmodell weiterzugeben. Dieser Geist soll 
zugleich das christliche, evangeliumsgemäße Leben prägen, sodass wir ein neues Modell von 
Kirche entwickeln und Alternativen finden zu Krieg, Gewalt und Kultur des Todes, die uns das 
Imperium der neoliberalen Gesellschaft hinterlässt. Mit diesem Bewusstsein engagierter Frauen 
wollen wir uns weder indifferent verhalten gegenüber der schmerzlichen Ungleichheit, noch 
gewalttätig reagieren oder Hass und Rache unter den Opfern des Systems schüren. Wir wollen 
vielmehr Hoffnung, Vergebung und Frieden in Gerechtigkeit und Gleichheit säen und dennoch 
das kritische Bewusstsein wachhalten, das nicht vergisst, was geschehen ist, damit es sich in 
Zukunft nicht wiederholt. 
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Aussagen von Senfkorn-Frauen 



„Die Franziskanerirmett und Franziskaner, die in meinem Stadtviertel leben, haben mein Leben 
verändert. Ich habe meinen christlichen Glauben erneuert, ivas für mich sehr wichtig war, denn 
ich habe den lebendigen Jesus kennengelemt und sein Projekt auf andere Art und Weise zu 
leben begonnen. Ich lernte, mich als schwarze Frau anzuerkennen, mit meinen guten und mei- 
nen fehlerhaften Seiten, ich lernte, in der Gemeinschaft zu leben, mich zu organisieren, mich 
selbst zu schützen. Zuvor gab es für mich nichts anderes als meine Arbeit und meine Familie. 
Ich war eine typische Hausfrau, ich vernachlässigte midi und sorgte für andere. Heute bin ich 
nicht mehr so, ich freue mich an meiner Familie, ich kann anderen einen Dienst hin, ohne mich 
selbst zu vernachlässigen. Ich leite die Asociaciön Semilla de Mostaza und habe mir damit auch 
eine Wirkungsmöglichkeit in meiner Gemeinde geschaffen, ich bin glücklich." 

[Elodia Nieves Balanta, Offizielle Vertreterin der Asociaciön Semilla de Mostaza], 

„Ich kann viel darüber sagen, was es bedeutete, dass die Franziskanerinnen und Franziskaner 
nach Aguablanca kamen. Ich gehöre zu den Gründerinnen des Viertels, ich habe stets in mei- 
nem Wohnumfeld Projekte zur Verbesserung von Wohnungen und Straßen geleitet. Außer der 
Tatsache, dass ich Führungsaufgaben übernommen habe, bin ich eine sdnvarze Frau. Idt habe 
meine Rechte nicht gekannt ... oft merkte idi auch, dass ich nicht anerkannt wurde, obwohl idi 
mich in der Lage fühlte, bestimmte Dinge zu übernehmen. Doch idi lernte meine Redite ken- 
nen, meine Selbstaditung stieg, und ich entdeckte den anderen Teil meines Wesens, idi ent- 
deckte, dass auch ich Fürsorge und Sdiutz brauche, wie ich dies anderen zukommen ließ. Idi 
entdeckte, dass ich - obwohl ich dick war - auch schön war. Ich möchte damit sagen, dass das 
Kommen der Franziskanerinnen und Franziskaner das Beste war, was - nadi Gott und meiner 
Familie - in mein Leben getreten ist." 

[Cecilia Vivas, Leiterin der Gemeinschaftsküche (Olla Comunitaria)]. 

„Im Jahre 1981 hatten wirkeinen Raum, um uns als katholisdie Christinnen und Christen zum 
Glaubensgespräch zu versammeln. Dodi 1986 hatten wir das Glück, dass franziskanische 
Schwestern und Brüder zu uns kamen, die ihre Solidarität, ihre Freundschaft und ihre Liebe 
mit uns teilten und uns lehrten, in all unserer Armut würdig zu leben. Mit ihnen haben wir 
Jesus mitten unter den Armen entdeckt, haben wir als Laien uns verpflichtet, das Reich Gottes 
nach dem Vorbild von Clara und Franz von Assisi aufzubauen." 

[Ana Fidelia Cubides, Koordinatorin der Kinderkrippe Semilla de Mostaza.] 

„Wir, die Senfkorn-Frauen, sind voller Stolz auf unsere Töchter und Söhne, auf unsere Arbeit 
für die Gemeinde, auf unser Wohngebiet Aguablanca. Wir haben gelernt, dass Sein mehr ist als 
Haben. Wir studieren, pflegen unsere Wohnungen, lieben unsere Mädchen und Jungen und 
erziehen sie in Freiheit. Wir sind stolz darauf, Frauen zu sein, einzigartige, unwiederholbare, 
katholische und kolumbianische, weiße, mestizisdie, indigene und schwarze... 

Wir träumen davon, unser Wohnviertel zu organisieren, mit der den Frauen eigenen Zärtlich- 
keit und Sensibilität, mit Freude und der i'ollen Ausübung der Menschenrechte. Wir träumen 
von einem Projekt für würdiges Wohnen, von einer Kindheit ohne Hunger und Misshandlung, 
von harmonischen Familien, in denen Konflikte kreativ bearbeitet werden ... Wir träumen von 
einer Politik, die die Armen nicht ausschließt, sondern für Chancengleichheit und Gesundheit 
sorgt. 



In aller Armut würdig leben 
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Wir träumen von einer Bildung, die Individualität achtet und das Bestreben fördert, alles mit 
Liebe zu tun und in der Freiheit, zu der uns Jesus anregt. Wir träumen davon, kleine Senflcör- 
ner zu sein, die jemand ausgesät hat. " 

[Erklärung der Asociaciön de Mujeres Semilla de Mostaza, 1999.] 
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Glaubenswege in Peru 



Maria Rosa Lorbes, Instituto Bartolome de las Casas 

Das große, schöne Land Peru mit fast 30 Millionen Einwohnern liegt zwischen der Pazifikküste 
und den dichten Wälder Amazoniens eingebettet in die Anden. Es besitzt eine ungeheure bio- 
logische Vielfalt und reichlich Bodenschätze, der Bergbau und der Fischfang sind besonders 
ausgeprägt. 

Doch mehr als 50% der Peruaner leben unterhalb der Armutsgrenze, und 15% müssen mit weni- 
ger als einem Dollar pro Tag auskommen. Da die sozialen Unterschiede zu den krassesten in 
ganz Lateinamerika gehören, herrscht in Peru eine große Ungleichheit. Im Gegensatz zu dem, 
was die Förderer des neoliberalen Modells behaupteten, haben die Strukturanpassungspro- 
gramme und die Globalisierung der Wirtschaft dazu geführt, dass die Gräben zwischen den 
Einkommen der 10% Ärmsten und den 10% Reichsten tiefer geworden sind, ja, eine Differenz 
von 1 zu 30 aufweisen. 

Das Großartigste an Peru sind seine Menschen, ln dieser schwierigen Situation lebt ein Volk, das 
durch Zusammenhalt und Klugheit der Armut die Stirn bietet. Die Volksküchen, das Netz von 
Gesundheitshelfern, die Krankenverbände, die Initiativen solidarischer Wirtschaftsformen, die 
kleinen Wirtschaftsuntemehmen, die Menschenrechtsgruppen sind nur einige Beispiele. In die- 
sen Volksorganisationen kämpfen die Peruanerinnen und Peruaner gegen die Armut. Durch 
diese Organisationen bauen sie die Demokratie auf in der Überzeugung, dass die Bürger selbst 
in diesem Kampf die Hauptrolle übernehmen müssen. Im Folgenden werden wir einige dieser 
Menschen durch ihr Zeugnis kennen lernen. 

„Ich habe die Angst verloren" 

Benedicta ist eine kleine Frau, Mutter von drei Kindern, junge Großmutter und gegenwärtig 
Mitglied des Gemeinderates in ihrem Stadtbezirk von Lima. Sie sagt uns etwas über ihren Glau- 
ben und über ihren Weg als Führungsperson. 

„ Ich wurde in den Bergen, in den Anden, geboren. Meine Großmutter hat mir viel von Gott 
erzählt. Auf dem Land gab es keine Kirchen, es gab auch keine Priester, doch meine Großmut- 
ter hat Gott stets in ihrer Nahe gespürt. Wenn Sametikömer oder Mais auf die Erde fielen, sagte 
sie zu mir: Tritt nicht darauf, denn diese Samen hat Gott uns geschickt. Du musst sie in die 
Erde legen, damit sie Früchte tragen. Du musst die Vögel schützen und sie nicht töten. Sie 
hatte sehr viel Respekt vor dem Leben." 

Als Benedicta in die Stadt kam, bedeutete das für sie einen großen Schock. 

„Als ich nach Lima kam, habe ich immer nach der Gegenivart Gottes gesucht. Doch in der Stadt 
ist es nicht wie auf dem Land. Ich begann, sonntags in die Messe zu gehet). Doch es war sehr 
s dtwierig, sich daran zu gewöhnen, ... bis eines Tages in der Gemeinde eine Feier der Ehe- 
schliejlung für mehrere Paare stattfand. Ich bin mit meinem Mann zusammen dorthin gegan- 
gen und habe dann auch an einem Kursus über verantwortliche Elternschaft teilgenommen. 

Von da an war ich in der christlichen Gemeinde als Zuhörerin immer dabei: Ich habe die Bibel 
gelesen und darüber nachgedacht, aber ich hatte keinen Mut zu sprechen. Ich dachte: Wieviel 
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haben die Anderen wohl studiert, um das alles zu wissen. Wenn die spontanen Gebete oder Für- 
bitten an der Reihe warm, habe ich nicht gesprochm. Ich wollte etwas sagm, aber ich konnte 
nicht, das Gebet blieb mir im Halse stecken. Doch eines Tages, anlässlich des Gemeindefestes, 
sagte Sclncester Cannela zu mir: Bern/, du wirst bei der Messfeier die Gemeinde Huascar ver- 
treten. Ich sagte zu ihr: Was soll ich denn sagen ? Und sie sagte zu mir: Ich werde dir einm /Zet- 
tel geben und du wirst davon vorlesen. Gut, sagte ich, wmn es nur etwas zum Vorlesen ist, 
dann ist das kein Problem. Schließlich war es so weit, dass ich das Zeugnis vorlesen sollte, und 
ich zitterte, während ich vor so vielen Menschen etwas vorlas. Doch von da ab habe ich die 
Angst verlorm. 

Eine Woche nach diesem Vorlesen sagte Schwester Augusta zu mir: Du unrst Katechetin wer- 
den, wirst dm Kindern helfen, dmn wir haben deine großen Qualitätm gesehen. Ich habe ihr 
gesagt, dass ich das nicht könne. Sie sagte: Wir werden dich darauf vorbereitm. Da erinnerte 
ich mich daran, dass Maria Ja gesagt hatte, und spürte auch etwas Besonderes in mir. Schließ- 
lich habe ich ihr gesagt: Gut, Sclmvster, wenn Sie mich wrbereiten wollm, stehe ich zur Ver- 
fügung. Ich habe mich in diesem Augenblick wie ein Werkzeug Gottes gefühlt. Als mein Mann 
nach Hause kam, sagte ich zu ihm: Von dieser Woche an werde ich mich darauf vorbereitm, 
Katechetin zu werden. Er sagte zu mir: Wenn du dich dazu mtschiedm hast, dann bin ich ein- 
verstanden. Doch was soll aus den Kindern werdm, sagte er zu mir. Ich antwortete ihm: Ich 
habe schon jemanden gesucht, der bei ihnm bleibt. Und so habe ich mich auf die Familimkate- 
chese vorbereitet und habe Ehepaare ausgebildet, die Leitungsaufgabm übernehmen. Es hat mir 
großen Spaß gemacht, mich in dieser Weise selbst verwirklichen zu können. Ich fühlte die 
Gegmwart Christi in mir. Es war mir eine große Freude, meinem Volk zu dienen und auf das 
einzugehm, was die Menschen von uns wollten." 

Von diesem Augenblick an war die Begeisterung Benedictas nicht mehr zu bremsen. Über die 
pastorale Arbeit kam sie zum gesellschaftlichen Engagement. Sie organisierte eine Gruppe Frau- 
en, die das Programm „Ein Glas Milch" in ihrer Gemeinde durchführten. Dazu war es notwen- 
dig, dass sie die Arbeit aufgab, durch die sie zum Unterhalt der Familie beigetragen hat, um sich 
ganz dem gesellschaftlichen Engagement zu widmen. 

„1983 begann ich außerhalb in einem Haushalt zu arbeiten. Während der Woche ging idi nur 
abmds in die Gemeinde. Ich hatte damals auch keine Leitungsaufgabm mehr. Als ich jedoch 
eines Tages nach Hause kam, kam einer der Leiter zu mir und bat mich, dass ich die Aktion 
„Ein Glas Milch “ organisieren möge. In der Nacht dachte ich darüber nach und sagte mir: 
Wmn ich meiner Gemeinde dimm kann, warum dann Nein sagm? Ich sprach mit meinmi 
Mann und sagte ihm: Die Aktion „Ein Glas Milch“ hat Probleme. Doch er sagte: Wmn du zu 
arbeitm aufhörst, wie sollm wir dann unsere Wohnung unterlialtm? Ich selbst dachte: Wmn 
ich meine Arbeit aufgebe, werde ich keine Einnahmm haben, aber ich werde eine starke Grup- 
pe haben, die dem Volk einen Dienst tut, und das wird auch fiir mich gut sein. Ich werde meine 
Arbeit aufgebe)}, ich werde kein Geld mehr verdienen. Aber ich werde mehr Freundinnm und 
Freunde haben, und morgen oder später werdm wir durch diese Freunde Unterstützung 
bekommen. Ich habe Verträum in das Volk und ich vertraue auch darauf, dass Gott uns helfen 
wird, und so wird uns das tägliche Brot nicht feltlm. - Schließlich kündigte ich meine Arbeit 
auf." 

Doch es war nicht leicht. Benedicta organisierte eine Gruppe von Familienmüttern. Die Männer 
aus der Gemeinde hielten nichts davon, dass die Frauen Führungspositionen übernahmen. 
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Ihnen wäre es lieber gewesen, sie wären schweigend zu Haus geblieben. Sie betrachteten sich 
als die führenden Personen. Beny hat darüber so berichtet: 

„Die verantwortlichen Männer kamen zu uns nach Hause und sagten: Es kann hier nicht zwei 
Gruppen geben, eine Fraumgruppe und eine Männergruppe. Wir sind die Führungspersonen. 
Sie sagten zu den Frauen: Ihr habt zu Hause zu sein: jetzt kocht ihr nur in aller Eile und lauft 
dann zu euren Versammlungen; und dann auch noch so viele Versammlungen; ihr behauptet, 
da würde euch beigebracht, wie man kleine Appetithappen vorbereitet, wie man webt, wie man 
ein Dokument ausfiillt. Das kann doch nidtt sein, sagten sie. Als ich aber in die Gemeinde 
ging, habe ich aufgebracht über all das gesprochen. In der Gemeinde hat man mich unterstützt 
und mir Mut gemacht, auf dem Weg weiter zu gehen. Bis heute ist die Gemeinde meine Stüt- 
zegewesen." 

Danach hat sie die erste Volks-Suppenküche gegründet, sie wurde Frauenverantwortliche im 
Stadtviertel, dann im Stadtbezirk. Später übernahm sie den Vorsitz in der ersten Hauptstadt-Ver- 
einigung für die selbstverwalteten Volksküchen von Lima. Es waren die Jahre, als sich die terro- 
ristische Gewalt gegen Führungspersönlichkeiten aus dem einfachen Volk richtete. Benedicta 
war eine potentielle Zielscheibe, doch sie ließ sich deshalb nicht entmutigen. 

„Ende 1991 übernahm ich die Leitung des Hauptstadt-Verbandes der selbstverwalteten Volks- 
küchen von Lima. Es war eine schwierige Zeit, die Führungspersönlichkeiten wurden Repres- 
salien ausgesetzt, oder wir selbst waren versucht, uns aus Furcht zurückzuziehen. Es war wie- 
der eine große Herausforderung für mich: Darauf zu bauen und zu vertrauen, dass Gott es 
nicht zulassen wurde, dass mir etwas passiert. Als ich die Aufgabe übernahm, sagte ich: Lieber 
Gott, ich will keine Führungsperson sein, doch wenn Du mir die Kraft gibst, wenn Du meinst, 
dass ich das Amt übernehmen soll, um etwas für das Wohl meines Volkes zu erreichen, dann 
bin ich dazu bereit.“ 

„Die Schule Hugo Echegaray hat mir am meisten dabei geholfen, zu analysieren und Projekte 
zu entwickeln. Bis heute ist sie für mich wichtig, ich bekomme von ihr Unterlagen, die ich lese. 
Wenn ich einmal unsicher bin, lese ich meine Aufzeichnungen nach und finde darin Orientie- 
rung für mein Handeln. Sie haben mir gute Dienste geleistet, mich sicherer zu machen und 
meine Kenntnisse zu erweitern.“ 

Während ihres ganzen Lebens hat sie diese Erfahrung der Nähe Gottes begleitet, die sie von 
ihrer Großmutter gelernt hatte. 

„Seit ich das Evangelium kämm gelernt habe, war ich begeistert von dem Gedanken, mich für 
die Anderem zu mgagierm, das Leben für die Anderen zu geben. Ebenso wichtig wurden für 
mich solche Bibelstellen wie: Ich hatte Hunger und ihr hob mir zu essen gegeben; oder: Der 
Starke stehe dem Schwachen bei. Ich habe stets eine Bibelstelle gefunden, die mir geholfen hat, 
Probleme zu überwinden. Jedes Mal, wenn ich eine Versammlung leiten sollte, habe ich zu Gott 
gebetet: lülf mir, meine Grupfte nicht zu mttäusclum und sie nicht zu überfordem, denn man 
kann schnell jemanden verletzm, ohne es zu wollen. Und am Ende habe ich immer eine Aus- 
wertung genweht und dem lieben Gott gedankt, dass er mir geholfen hat.“ 

Seitdem Benedicta als Gemeinderatsmitglied in der Kommunalverwaltung mitarbeitet, bemüht 
sie sich um die Gründung eines Verbandes für Behinderte. Die innere Kraft, die ihr das ermög- 
licht, ist - wie in ihrem früheren Leben auch - der Glaube. 
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„Ich sehe in jedem armen Menschen, der zu mir kommt, Jesus und versuche zu helfen. Audi 
wenn sie mich manchmal übers Ohr hauen, werde idt das weiterhin tun. Meine Option für die 
Armen verwirklicht sich nicht nur in den groJScn Entscheidungen, sondern auch in den kleinen 
Dingen." 

Das einfache Volk kämpft in einer veränderten Welt 
für seine Entwicklung 

Die verschiedensten peruanischen Nichtregierungsorganisationen - einige von ihnen gestalten 
ihre Arbeit aus dem Glauben heraus - haben mehrere Jahrzehnte lang ihre professionellen 
Fähigkeiten in den Dienst der Bevölkerung gestellt und sind dabei von der internationalen Soli- 
darität unterstützt worden. Eine dieser Nichtregierungsorganisationen ist das Institute Bartolo- 
me de las Casas. Gegründet vom Theologen Gustavo Gutierrez ist es das Anliegen des Instituts, 
den am meisten Benachteiligten zu helfen, in solidarischer Weise ihr eigenes Schicksal in die 
Hand zu nehmen und Lösungen für ihre Probleme zu suchen. Inspiriert von der Theologie der 
Befreiung und der vorrangigen Option für die Armen, will dieses seit 26 Jahren existierende 
Institut in der Praxis den Glauben anregen, der sichtbar wird, wenn Solidarität mit den Armen 
sowie der Armen untereinander geschieht und wenn man wirksam gegen die gesellschaftlichen 
Probleme angeht. 

ln seiner langjährigen Arbeit hat das Institut festgestellt, dass es für eine nachhaltige Wirkung 
der Entwicklungsarbeit am besten ist, die Volksorganisationen zu stärken. Diese stellen Räume 
dar, in denen das Volk seine Forderungen artikuliert, seine Proteste kanalisiert und der Gesell- 
schaft die aus seiner Sicht effektivsten Problemlösungen präsentiert. Die „Seele" solcher gesell- 
schaftlichen Organisationen sind ihre Führungspersonen, Männer und Frauen des einfachen 
Volkes, die ihre Funktion als Dienst an den Anderen zur Lösung gemeinsamer Probleme begrei- 
fen können. 

Doch die Volksorganisationen befinden sich in einem Übergangs- bzw. Anpassungsprozess, 
weil sie aus anderen Zeiten stammen. Frühere Konzeptionen und Praxisformen, mit denen sie 
einmal gearbeitet haben, sind obsolet geworden, weil Peru und die Welt sich während der letz- 
ten Jahre in ökonomischer, politischer und kultureller Hinsicht verändert haben, so dass neue 
Antworten gefordert sind. Die Globalisierung hat sich mit ihren konstruktiven und destrukti- 
ven Seiten ausgeweitet; sie hat nicht nur die ökonomische und politische, sondern auch die sub- 
jektive und kulturelle Lage verändert. Der Sozialismus ist zusammengebrochen, der Neolibera- 
lismus als einzig gültiges System etabliert, von der Betonung kollektiver Entwicklungen ist man 
übergegangen zur Akzentuierung persönlicher, subjektiver Prozesse - all diese Veränderungen 
wirken sich auch auf die Arbeit von Führungspersönlichkeiten im einfachen Volk aus. 

Die Rolle von Männern und Frauen, die Führungsaufgaben übernehmen, w'ird angesichts die- 
ser Herausforderungen besonders wichtig. Damit gewinnt es eine besondere Bedeutung die 
Männer und Frauen auszubilden, Räume bereitzustellen, in denen solche Menschen ein gesamt- 
heitlich kritisches Bewusstsein entwickeln und die Veränderungsprozesse begreifen können, 
den Dialog zwischen Männern und Frauen zu fördern, um sowohl die Problematik von Frauen 
und ihre vielfach unterschätzten organisatorischen Erfahrungen als auch die gesellschaftlichen 
Rollenzuschreibungen von Männern und Frauen in Familie, Organisationen und Politik besser 
zu verstehen. Aus solchen Begegnungen und Dialogen entwickeln sich ihre Fähigkeiten zu Füh- 
rung und Organisation, damit sie neue Handlungsmethoden finden, die zur ganzheitlichen 
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Entwicklung beitragen, die Zivilgesellschaft stärken und sie zur Wahrnehmung ihrer Bürger- 
rechte ermutigen. 

Aus all diesen Gründen brauchen wir heute erneuerte Organisationen, aber auch neue Organi- 
sationsformen, die der neuen Realität mit der notwendigen Flexibilität entsprechen, um ange- 
messen auf die veränderten Bedürfnisse zu reagieren und größere Bevölkerungsteile einbezie- 
hen zu können. In der gesellschaftlichen Organisation findet man nicht nur einen Ort, von dem 
aus man gemeinsam Ziele verfolgen sowie Armut und Unterentwicklung verändern kann, son- 
dern in ihnen verändern sich die Menschen selbst und fühlen sich anerkannt, sie stärken ihr 
Selbstwertgefühl und geben ihrem Leben einen neuen Sinn. 

Das Instituto Bartolome de Las Casas steht genau vor dieser Aufgabe, und dies ist auch einer 
der Gründe, warum vor sieben Jahren die Schule Hugo Echegaray zur Ausbildung von Füh- 
rungspersönlichkeiten der Volksorganisationen gegründet wurde. 

ln diese Schule kommen Männer und Frauen aus dem ganzen Land, um in einem Zweijahres- 
programm das Diplom eines „Promotor en Desarrollo Humano" (Förderer von Menschlicher 
Entwicklung) zu erlangen, ln den vergangenen sechs Jahren haben 700 Führungspersonen die- 
ses Programm abgeschlossen. Es handelt sich um ein umfassendes Programm, das Führungs- 
personen mit unterschiedlichsten Tätigkeiten aus den verschiedensten Lebensbereichen des ein- 
fachen Volkes zusammenführt: Nachbarschaftsorganisationen, Kommunalverwaltungen, Müt- 
terklubs, selbstverwaltete Volksküchen, Organisation „Ein Glas Milch", Produktionswerkstät- 
ten, Bauemorganisationen, Gesundheitshelfer, Leiter von kleinen Apotheken und Gesundheits- 
stationen, Krankenbesucher, Vereine von TBC-Kranken, Menschenrechts- und Friedensorgani- 
sationen, Bauemgruppen, Zivilverteidigungsgruppen, Gruppen von Bürgerinnen und Bürgern, 
die Aktionen starten zum Schutz des Verbrauchers, die Netze knüpfen gegen Diskriminierung 
und Rassismus sowie zum Schutz der Umw'elt, die Erfahrungen haben mit Produktion und 
Kommerzialisierung von Produkten, Volksbibliotheken, christliche Gemeinden, Jugendgrup- 
pen, Familien- und Kindergruppen, Laienkoordinatoren und Laienbewegungen. 

Die Ausbildung vermittelt Kenntnisse auf den Gebieten Ökonomie, Politik, Geschichte und 
christliche Reflexion, ferner finden Seminare statt über menschliche Entwicklung, zum Führen 
und Leiten von Gruppen, zur Projektplanung, zum Umgang mit Kommunikationsmedien, zur 
Umweltproblematik und über Techniken zur Konfliktlösung. Bei allem wird der Gender- 
Aspekt in Betracht gezogen. 

Ein solches Ausbildungsprogramm für Führungspersonen stärkt den Glauben dieser Menschen 
sowie ihr Engagement an der Seite des einfachen Volkes und wird sich auf das ganze Leben aus- 
wirken. 

Von den Erfahrungen Benedictas, einer der Führungspersonen, die das Programm dieser Schu- 
le absolviert hat, haben wir bereits gehört. Jetzt werden wir Luis kennen lernen. 

Im Dienst der arbeitenden Kinder 

„Meine Leitungserfahrung begann schon, als ich noch Kind war. Bereits in den ersten Jahren der 
Sekundarstufe gehörte ich zu denen, die die Schule besetzten, weil wir mit der Einstellung des 
Direktors nicht einverstanden", sagt Luis Rodriguez Carty, ein vierzigjähriger Mestize, der sich 
für gesellschaftliche Belange einsetzt. 
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„Auch mit der Kirche fühle ich mich seit meiner Kindheit verbunden", sagt er. „Obwohl es in 
meinem Stadtviertel noch keine Pfarrei gab, kamen die Karmeliten-Patres, um Katechismus- 
Unterricht zu erteilen. Im Laufe der Zeit bin auch ich Katechet geworden. Am Ende der Sekun- 
darschule erlebte ich etwas, das mich sehr geprägt hat. Mein jüngerer Bruder starb an einer 
Lungenentzündung, bevor er ein Jahr alt wurde. Ich hatte viel zu Gott gebetet, dass er geheilt 
werden möge. Der Tod meines Bruders führte zu einem Brudi in meinem Leben, ich wendete 
mich vom Glauben ab. Ich begann ein Studium an der Universität, schloss mich einer politi- 
schen Gruppe der Linken an und durchlebte eine Pliase des Unglaubens, der Entfremdung von 
Gott. Es war kein totaler Bruch, denn ich ich hatte zwar tieftitzende Zweifel, aber spürte stets 
auch den Respekt vor Gott in mir. An der Universität entschied idx mich zugunsten der Option 
für die Armen und stellte fest, dass die Kirche, die ich kannte, nicht meinen Kriterien entsprach. 
Aber dann lese ich das Buch „Er hat uns befreit", und lerne durch einen Priester die gesamte 
Bewegung der Befreiungstheologie kennen. Da veränderte sich alles in mir, ich gewann den 
Glauben zurück und nahm Kontakt auf zur Gruppe JUCAL, zur Katholischen Jugend für die 
Befreiung. Auch heute noch gehöre ich dieser Gruppe an. Die Betrachtung von Ereignissen des 
Lebens unter den Gesichtspunkten „Sehen, urteilen, handeln im Lichte des Glaubens" hilft mir, 
die Entscheidungen zu treffen, die durch meine Rolle als Führungsperson auf mich zukommen. 

Mein Universitätsstudium habe ich zugunsten des politischen Engagements aufgegeben. Ich 
arbeitete in einer Fabrik und war gleichzeitig mit Jugendlichen in einer Nachbarschaftsorgani- 
sation tätig. Eine Zeit lang arbeitete ich auch am Bau. Danach begann ich - zxvar gegen mei- 
nen Willen, aber aus dringlichen Gründen - in der Volksbank zu arbeiten. Dort habe ich mich 
in der Gewerkschaft engagiert und das Gewerkschaftszeritrum geschaffen. Als die Linken in die 
Krise gerieten, war ich tief enttäuscht. Alles wurde auf der Ebene des Apparates entschieden, 
ohne zu begreifen, dass wir Menschen an der Basis auch konkrete Personen sind." 

In diesen Jahren hatte Luis sich stark eingesetzt bei Demonstrationen, gegen die Repression, in 

Hungerstreiks, und politische Enttäuschungen erlitten. Doch er gab nicht auf. 

„Mein Glaube ist dadurch stärker geworden, ich kam Jesus näher und verstärkte mein Enga- 
gement. Wenn ich auf mein Leben zurückblicke und sehe, wie es zu dem Bruch in meinem Glau- 
ben gekommen ist und wie ich wieder zum Glauben zurückfand, spüre ich, dass ich alle diese 
Erfahrungen machen musste." 

Heute haben das Verantwortungsgefühl für die Gesellschaft und der Glaube Luis dazu moti- 
viert, sich den Kindern zu widmen, den Schwächsten unter den Armen. Eine Million peruani- 
scher Kinder sind dazu gezwungen sich ihr tägliches Brot durch Arbeit zu verdienen. 

„letzt bin ich ganz mit MANTHOC (der Bewegung von christlichen arbeitenden Jugendliclten 
und Kindern) beschäftigt. Ich will den arbeitenden Kindern und Jugendlichen behilflich sein. 
Unsere Organisation hat ein bestimmtes Anliegen. Weltweit gibt es zwei Einstellungen zur 
Kinderarbeit. Die eine will jegliche Kinderarbeit abschaffen. Die Haltung von MANTHOC ist 
eine andere. Diese Organisation bejaht die Kinderarbeit, wenn sie unter würdigen Bedingun- 
gen stattfindet. Außerdem legen wir Wert darauf, dass die Kinder ihre Geschicke selbst in die 
Hand nehmen. Es ist uns wichtig, dass die arbeitenden Kinder und Jugendlichen ihr eigenes 
Leben aktiv gestalten. Im allgemeinen wird den Kindern und Jugendlichen eine aktive Rolle nur 
zuerkannt, wenn es um Schule, Spiel oder Sport geht, doch in gesellschaftlichen oder politischen 
Belangen werden sie ignoriert. Wir sind davon überzeugt, dass Kinder und Jugendliche die not- 
wendigen Fähigkeiten besitzen, ihre Rechte selber zu vertreten und zu verteidigen." 
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„Im ganzen Land gehören 5000 Kinder im Alter zmi 8 bis 1 7 Jahren zu MANTHOC. Diese 
Beumgung gehört zu NATS (der Organisation Arbeitender Kinder und Jugendlicher) und wird 
von ihnen selbst geleitet. In Lima selbst haben wir 600 Mitglieder. Die Kinder sind unsere 
Chefi. Sie selbst bewerten unsere Arbeit und schaßen die Grundlagen fiir unsere Zusammen- 
arbeit. Wir geben ihnen Orientierung, doch sie zeigen den politischen Weg, der zu gehen ist." 

Ich kümmere mich um das Arbeitsprogramm. Ziel dieses Programms ist es, Ideen zu entwickeln 
und Vorschläge zu machen, wie die Jungen und Mädchen ihre Überlebensstrategien hinter sich 
lassen und zu einer Strategie umfassender Entwicklung finden können, damit sie am Arbeits- 
platz und in der Gesellschaft aktiv ihre eigene Rolle wahmehmen. Wir sind gerade dabei, ein 
Projekt fiir Berufsausbildung zu entwickeln. Wir bereiten die Kinder auf die Arbeit vor und 
suchen für sie einen Arbeitsplatz. Wir sind daran interessiert, dass die Jungen und Mädchen 
unter würdigen Bedingungen arbeiten, so dass ihre Persönlichkeit sich entwickelt. Aber wir 
sind ihnen auch behilflich, eine Schulbildung zu absolvieren, indem sie nur den halben Tag 
arbeiten. Wir möchten, dass sie einerseits ihre Arbeit gut machen, und dass sie andererseits 
gute Schüler sind. Es gehört zu den ursprünglichen Visionen der CAJ (der Oiristlichen Arbei- 
tenden Jugend), nicht nur gute Arbeiter zu formen, sondern gute gesellschaftliche Führungs- 
kräfte heranzubilden. Uns interessiert nicht nur das Kind, mit dem wir es gerade zu tun haben. 
Unsere Perspektive ist vielmehr: Welche Art von Erwachsenen wollen unr in Zukunft? 

Meine Ausbildung in der Schule für Führungspersonen Hugo Echegaray des Instituts Barto- 
lome de Las Casas Imt mir geholfen, besser zu verstehen, ums in meinem Volk und in der Welt 
geschieht, hat meinen Glauben besser in die Gegenwart hinein geholt, mich Sicherheit gewin- 
nen lassen bei meinen Führungsaufgaben und mein Engagement gestärkt. Vieles hat sich ver- 
ändert, seit ich Führungsaufgaben übernommen habe. Ich glaube, dass es durch die Globalisie- 
rung wieder andere Probleme gibt, ln den siebziger Jahren hatten wir die Utopie des Sozia- 
lismus, wir haben gegen die wirtschaftliche Abhängigkeit gekämpft, doch wir waren ideologisch 
abhängig. Gescheitert sind bestimmte Modelle des Sozialismus, aber der Sozialismus bleibt als 
Alternative weiterhin gültig. Ich glaube, dass das peruanische Volk seine eigene Alternative 
finden wird. Wir sprechen nicht mehr von Klassenkampf, von Revolution, aber der Kampf für 
Demokratie, für repräsentative und direkte Demokratie, sowie die Ausübung der staatsbürger- 
lichen Rechte werden Veränderungen bringen. 

Das Beispiel ist nach wie der Jesus, der die Armen der Erde befreit. Er bringt auch den arbei- 
tenden Kinder die Gute Nachricht und hilft ihnen, im Glauben zu wachsen, öffnet ihnen die 
Augen für die sie umgebende Realität und bestärkt sie darin, damit sie selbst die Realität ver- 
ändern." 

Übersetzung: Maria Schwabe 
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Die Interessen des einfachen Volkes 
sind die Interessen Gottes 

Erfahrungen in Brasilien und Angola 



Märdo de Araüjo Terra OFM 

Mit einem Rückblick auf meine akademische Ausbildungszeit möchte ich beginnen. Als wir 
1971 in Petröpolis/RJ (Brasilien) zum erstenmal unser Philosophie- und Theologiestudium 
antraten, machten wir zwei wichtige Erfahrungen: die Berufung von Professor Leonardo Boff, 
der gerade sein Theologiestudium abgeschlossen und sein Buch „Jesus Christus, der Befreier" 
veröffentlicht hatte, und eine neue theologische Strömung, die bereits „Befreiungstheologie" 
genannt wurde. 

Von Lateinamerika ausgehend durchlebte die Kirche in den siebziger Jahren eine einzigartige 
Entwicklung. Eine Theologie wurde erarbeitet, die nicht den bedeutenden Theologen Europas 
zu verdanken war, sondern den Theologen aus der Peripherie der christlich-abendländischen 
Welt. Diese Theologie bezeichnete man als Befreiungstheologie, da sie in jenem Jahrzehnt ent- 
stand, als der gesamte lateinamerikanische Kontinent von dem Verlangen beseelt war, den Teu- 
felskreis der Unterentwicklung und der ökonomischen Abhängigkeit zu durchbrechen. Die 
Reaktion auf das Verlangen nach Befreiung waren Militärdiktaturen im ganzen Kontinent. 

Angesichts dieser politisch-militärischen Lage erhob die Kirche laut ihre prophetische Stimme. 
Sie reagierte damit nicht nur auf diese oder jene einzelnen Anklagen. Die Stimme der Kirche 
war vielmehr getragen vom theologischen Diskurs der Christinnen und Christen im Kampf um 
Befreiung. Denn die Unterentwicklung, zu der wir uns verdammt sahen, war im Licht des Glau- 
bens unerträglich. Daher fand die Befrei ungstheologie in christlichen Gemeinden einen frucht- 
baren Boden für ihre Entfaltung. Christinnen und Christen lasen immer wieder das Wort Got- 
tes im Licht der Befreiung und freuten sich daran, aus ihm Mut zu schöpfen für den mühsamen 
Versuch, das Reich Gottes aufzubauen und eine neue Gesellschaft zu errichten. Diese Erfahrung 
hat bei Christinnen und Christen viel Sympathie für die Befreiungstheologie geweckt. 

Daneben weckte die Befreiungstheologie aber auch die lebhafte Opposition der „Herren dieser 
Welt". Doch der historische Augenblick war günstig: Weil die Befreiungstheologie die Forde- 
rung nach Befreiung gegenüber den Militär-Regimes stark unterstützte, konnte sie sich durch- 
setzen. Das will jedoch nicht besagen, dass es innerhalb bzw. außerhalb der Kirche keine Oppo- 
sition gegen sie gegeben hätte. Selbst unter uns Studenten, die Theologie studierten, als die 
Befrei ungstheologie ein immer stärkeres Echo hervorrief, gab es gegensätzliche Meinungen, 
wenn auch die Zahl derer, die diese Theologie ablehnten, eher gering war. Der Entschluss, eine 
Pastoral mitzutragen, die gesellsehaftsverändemd wirkte, hatte folglich zu tun mit einer theo- 
logischen Entscheidung jedes einzelnen. 

Nach Abschluss meiner akademischen Ausbildung erhielt ich das Angebot, in der Pastoral der 
Kirche von Vitöria (Espirito Santo) zu arbeiten. 
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Bei den Basisgemeinden der Kirche von Vitöria 



Es hat sich für mich sehr gelohnt, meine ersten pastoralen Erfahrungen in der Ortskirche des 
Bistums Vitöria, und zwar im Ort Vila Veiha machen zu können. Damals galt die Kirche von 
Vitöria als Vorreiterin bei der Arbeit mit Christlichen Basisgemeinden (CEBs). Dort wurden die 
ersten Treffen von Basisgemeinden auf nationaler Ebene organisiert. Und tatsächlich handelte 
es sich um eine Kirche, die sich außergewöhnlich stark zugunsten der Armen engagierte, ln den 
Gemeinden ging es ausschließlich um das Gemeinwohl, das im Licht des Wortes Gottes disku- 
tiert und reflektiert wurde. 

Folgerichtig feierten wir in der Liturgie das Leben. Wir brachten alle Ereignisse der letzten Tage 
in unsere Sonntagsliturgien ein. Einem besonderen Leitfaden für die CEBs entsprechend konn- 
ten die Gemeindemitglieder alles Vorbringen, was sie während der Woche erlebt hatten, seien 
es persönliche Fragen, Probleme ihres Stadt- bzw. Wohnviertels, Erfolge und Misserfolge beim 
Einsatz der Gemeinden. Der Gott des Lebens hat uns Mut gemacht, uns an der Seite des einfa- 
chen Volkes für vieles einzusetzen. Besonders hervorheben möchte ich jedoch unseren Kampf 
für das Menschenrecht auf Wohnung. 

Die Einigkeit der Basisgemeinden macht stark für den Erfolg 

Der Kampf um das Wohnrecht dauerte lange Jahre. Die Stadt Vila Veiha ist durch eine schma- 
le Brücke mit der Insel verbunden, auf der Vitöria, die Hauptstadt des Landes, liegt. Als eine 
zweite Brücke gebaut werden sollte, um den Austausch zwischen beiden Städten erheblich zu 
vereinfachen und zu erleichtern, wurde Vila Veiha durch Landspekulationen aufgeschreckt. 
Obwohl die Armen sich nicht in den vornehmen Vierteln niedergelassen hatten, wurden sie ver- 
trieben. In der ganzen Stadt hörte man von Vorfällen, die Polizei sei gekommen und hätte die 
armseligen Hütten, in denen die Armen wohnten, niedergerissen und in Brand gesetzt. 

Daraufhin organisierte sich die Kirche und ging mit dem einfachen Volk auf die Straße, um das 
Menschenrecht auf Wohnung einzuklagen und zu sichern. Heutzutage kann ich nicht nach 
Vitöria zurückkehren, ohne tief davon bewegt zu sein, wozu eine engagierte Kirche imstande 
ist, wenn sie sich resolut für die Sache der Armen einsetzt. Denn eben diese Armen, die von den 
damaligen Machthabern vertrieben werden sollten, sind noch immer dort und leben in gut 
urbanisierten und menschenwürdigen Stadtteilen. 

Jedoch konnte das einfache Volk der übermächtigen Polizei- und Justizgewalt nur widerstehen, 
weil es davon überzeugt war, dass der Gott des Lebens die Klagen seines unterdrückten Volkes 
hört, so wie er einst die Klagen des Volkes in Ägypten erhört hatte. Bestärkt hat diese leidenden 
und ausgenutzten Menschen auch die Erfahrung, dass Priester und Bischöfe auf ihrer Seite stan- 
den. 

Ich erinnere mich noch, dass mehrere Abgeordnete die Kirche von Vitöria anklagten, sie stehe 
hinter gesellschaftlichen Übergriffen wie Landbesetzungen oder Streiks von Bauarbeitern. Als 
der damalige Erzbischof von Vitöria, Dom Joäo Batista da Mota Albuquerque von einem Fem- 
sehreporter gebeten wurde, auf solche Anklagen zu antworten, sagte er vor den Fernsehkame- 
ras ausdrücklich: „Die Kirche steht nicht dahinter, sondern in vorderster Front, denn die Inter- 
essen des einfachen Volkes sind die Interessen Gottes!" 
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Mehr sagte er nicht und Hess den Reporter stehen. Die Ältesten der Gemeinde erinnern sich 
noch heute mit Tränen in den Augen an diesen Vorfall. 

All diese Ereignisse mussten wir im Licht des Glaubens überdenken und solidarische Verbun- 
denheit schaffen helfen, damit - wenn eine Gemeinde bedroht wurde -alle anderen sofort dazu- 
kommen und eine Menschenkette bilden, um die bei solchen Anlässen üblichen gewalttätigen 
Übergriffe der Polizei zu verhindern. 

Die Gemeinden ihrerseits machten die Erfahrung, dass gemeinsame Aktionen, die vom Wort 
des Lebens und von widerstandsfähiger Einigkeit getragen wurden, zum Erfolg führten. Sie 
fühlten sich ermutigt, weitere Rechte einzuklagen. Damit lösten sie eine regelrechte Kette von 
Forderungen und Konflikten aus. Ich gehe - glaube ich - nicht fehl, wenn ich behaupte, dass 
unser Vorgehen, unterstützt von einem bestimmten Teil der Presse und einigen mutigen Rechts- 
anwälten, dem einfachen Volk zum Erfolg verhalf. Ohne diese Unterstützung wäre es ganz 
gewiss vertrieben und vernichtet worden. 

Eine inkarnierte Liturgie 

Alle diese Bemühungen und Konflikte haben unsere Reflexionen, Gebete und vor allem unsere 
Liturgie stets bestimmt. Manchmal war es sehr bewegend, die Erinnerung an einzelne Etappen 
dieses oder jenes Konflikts zum Altar bringen zu können: Beim Schuldbekenntnis haben wir 
den Gerichtsbescheid, durch den anfangs die Vertreibung der armen Bevölkerung autorisiert 
wurde, vorgezeigt und dann zerrissen und verbrannt. Beim Gloria haben wir die Töpfe und 
Kessel mit lautem Getöse aneinander geschlagen, die wir vor der zerstörerischen Wut der Poli- 
zei gerettet hatten. Bei der Gabenbereitung haben wir das Modell eines neuen Hauses vorge- 
zeigt, das anstelle einer abgerissenen Hütte entstehen sollte. 

Die biblischen Lesungen des Wortgottesdienstes sollten zu all diesen Problemen in Beziehung 
stehen, so dass sie den folgenden Gedankenaustausch anregten, ln unseren Liedern bestärkten 
wir uns noch mehr, auf dem Weg weiterzugehen. Die Kerzen ersetzten wir durch ein offenes 
Feuer; darin verbrannten wir Holzscheite und andere Gegenstände, die wir beim Kampf für das 
Menschenrecht auf Wohnung eingesetzt hatten. Solche Liturgien gehörten zu den Höhepunk- 
ten im Gemeindeleben. Glaube und Leben stützten sich gegenseitig. Der Glaube schuf eine neue 
Lebensqualität und das Leben brachte eine neue Glaubensqualität hervor. 

Jedoch hörten wir damals auch schon Stimmen, die sich gegen eine derartig engagierte Kirche 
richteten. Wir redeten davon, dass solche Erfahrungen nur von einer Kirche gemacht werden 
könnten, „die aus dem Volk geboren wird". Dieser Sprachgebrauch gab bereits Anlass zu ern- 
sten ekklesiologischen Verurteilungen. Wir erhielten Schreiben, die behaupteten, dass eine Kir- 
che, die aus dem Volk geboren ist, nicht die Kirche Jesu sei, denn die Kirche Jesu Christi sei aus 
dem Heiligen Geist und nicht aus dem Volk geboren. Ohne solchen Diskussionen viel Bedeu- 
tung beizumessen, blieben wir bei der Überzeugung, die Kirche werde in der Kraft des Heiligen 
Geistes aus dem Volk geboren, denn wir hatten keinerlei Probleme mit dem Heiligen Geist. Kei- 
ner hat jemals das Handeln des Heiligen Geistes in Frage gestellt. 

Eine solch engagierte Kirche hat eine äußerst positive Bilanz vorzuweisen. Aus ihr gingen Ver- 
treterinnen und Vertreter für die Stadtparlamente, für die Landesparlamente und fürs Bundes- 
parlament hervor, Anführer vieler Gewerkschaften, Universitätsprofessoren usw. In der Tat hat 
die Kirche die Menschen für die Mitwirkung am Befreiungsprozess ausgebildet. Sie hat bei 
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ihnen tiefe Überzeugungen und Führungseigenschaften geweckt, so dass sie sich von einer 
Evangelisierung freimachen konnten, die sich nicht auf den ganzen Menschen und alle Men- 
schen bezog. 

Schlussfolgerungen: 

Durch Basisgemeinden kann die Kirche allen Armen beweisen, was sie als ihr Proprium in den 
Kampf um gesellschaftliche Veränderung einbringt, nämlich den Glauben an den Gott des 
Lebens. „Wir tun dasselbe, was viele andere tun, nur nicht aus demselben Beweggrund", erklär- 
ten die Vertreter der kleinen Gemeinden. 

ln den Basisgemeinde können die Armen, ein neues Gesellschaftsmodell entwerfen, das die bis- 
herige Struktur der Pyramide durch die Struktur eines Kreises von gleichberechtigten 
Geschwistern ersetzt. 

In den Basisgemeinden können die Armen nicht nur ein neues Gesellschaftsmodell, sondern 
auch ein neues Kirchenmodell entwerfen, in dem niemand einen Exklusivanspruch oder gar ein 
Monopol über den Heiligen Geist und seine Gaben besitzt. In den Basisgemeinden haben die 
Laien, insbesondere die Frauen, anerkannte und garantierte amtliche Aufgaben. 

Durch ihre von der konkreten Realität der Armen entscheidend bestimmten Gottesdienste 
feiern die Basisgemeinden wahrhaftige „Liturgien", auch wenn diese sich von der offiziellen 
Liturgie erheblich unterscheiden. 

Von den Basisgemeinden zur Sozialpastoral 

In den 80er Jahren wirkten sich ekklesiologische und internationale politische Ereignisse stark 
auf die Befreiungstheologie aus. Es ist allgemein bekannt, mit welcher Härte der Vatikan gegen 
die Basisgemeinden, die Befreiungstheologie und deren Vertreter vorging. Ich bin überzeugt, 
dass bereits in den achtziger Jahren die Sozialpastoral in ihren verschiedenen Formen sich als 
neues Gebiet für die Fortsetzung der Befreiungstheologie anbot und herausstellte. Die Land- 
pastoral, die Arbeiterpastoral, die Kinderpastoral, sowie die Pastoral für alleinerziehende Müt- 
ter und misshandelte Frauen usw. hielten die Fahnen der Befreiungstheologie hoch. So geschah 
es, dass engagierte Christen aus Basisgemeinden in die verschiedenen Bereiche der Sozialpas- 
toral abwanderten. 

Die Sozialpastoral identifiziert sich nicht einfach mit anderen sozialen Bewegungen, denn sie 
hat eine eigene Spiritualität, Mystik und Methodologie. Keine Form der Sozialpastoral ist in sich 
selbst verschlossen. So ist es zum Beispiel unmöglich, zu verstehen, was in Strafanstalten vor 
sich geht, wenn man nicht weiß, was in der Gesellschaft als solcher geschieht. Darum genügt es 
nicht, wenn die Sozialpastoral sich für bessere Verhältnisse in den Gefängnissen einsetzt. Sie 
muss vielmehr dafür kämpfen, dass mehr Kinder, Jugendliche und Heranwachsende in die 
Schulen gehen, ihre Eltern gerechtere Löhne bekommen und mehr Arbeitsplätze angeboten 
werden etc. 

Dasselbe gilt auf dem Gebiet der Pastoral für Kinder. Auch wenn man viel dafür tut, Unter- 
künfte einzurichten, damit kein Kind auf der Straße aufwachsen muss, so ist es doch viel wich- 
tiger, sich dafür einzusetzen, dass Kinder und Heranwachsende überhaupt nicht auf der Straße, 
sondern bei ihren Familien wohnen und die Schule besuchen können. Sozialpastoral geht an die 
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Wurzeln der gesellschaftlichen Probleme und bekämpft nicht nur ihre Symptome. Ihre eigent- 
lichen Vorkämpferinnen sind nicht die pastoral Verantwortlichen, sondern die Gruppen selber. 
Sie wollen durch diese oder jene Form der Sozialpastoral evangetisieren. 

Obwohl ich bis heute fest davon überzeugt bin, dass das mit den Basisgemeinden verbundene 
Projekt eine weiter reichende Wirkung hatte, habe auch ich persönlich den Schritt zur Sozial- 
pastoral getan. Einerseits stehe ich mit einem Fuß in der Pastoral der Strafanstalten, mit dem 
anderen in der Gesundheitspastoral; mit einer Hand setze ich mich in der Kinderpastoral ein 
und mit der anderen in der Pastoral, die sich um das Wohnrecht Obdachloser kümmert. Schließ- 
lich steckt mein Herz in der Pastoral für Minderjährige. 

Die Pastoral für Minderjährige 

Die Minderjährigen-Pastoral konzentriert sich auf die Evangelisierung von Kindern und Her- 
anwachsenden zwischen 7 und 18 Jahren, die schweren persönlichen und gesellschaftlichen 
Risiken ausgesetzt sind. 

Diese Pastoral hat das Anliegen, im Licht des Evangeliums einen Prozess anzuregen, der die 
Zivilgesellschaft insgesamt und die Kirche im besonderen kritisch sensibilisiert, organisiert und 
mobilisiert, um angemessen auf die Lage von Kindern und Heranwachsenden zu reagieren. 

a) Ein politisches Projekt: 

Die Minderjährigen-Pastoral ist sich bewusst, dass die Zivilgesellschaft auch von der politischen 
Klasse und der Regierungspolitik mitbestimmt wird. Dort werden Gesetze beschlossen. Rechte 
und Pflichten formuliert, Qualität und Quantität der öffentlichen Dienste geregelt, die der 
Bevölkerung zugute kommen sollen, wie auch die Richtung der Ökonomie festgelegt. Dort wird 
bestimmt, wie Beziehungen zu anderen Ländern geknüpft werden und was mit Steuereinnah- 
men zu geschehen hat. 

Darum versucht die Pastoral für Minderjährige, sich in dieses System einzuschalten, um das 
Verständnis, die Haltung und die Praxis der ganzen Gesellschaft hinsichtlich der Anliegen von 
Kindern und Heranwachsenden zu verändern. Darum behaupten wir, dass jeder pastoral Ver- 
antwortliche, der oder die sich für Minderjährige einsetzt, eine politische Tätigkeit ausübt und 
zunehmend assistentielle Praktiken zu überwinden sucht, also solche Praktiken, die zwar gele- 
gentlich Armut und Elend erleichtern, aber nicht dazu beitragen, Zustände grundsätzlich zu 
verändern. 

Das Pastoral-Projekt für Minderjährige zielt darauf ab, einer neuen Gesellschaft die Wege zu 
bereiten. Diese Gesellschaft soll gerecht und solidarisch und vor allem auf Gott hin offen sein; 
sie soll Bedingungen schaffen, dass Kinder und Jugendliche das Himmelreich schon hier auf 
Erden erfahren können, indem sie am Aufbau des Reiches Gottes mitwirken. 

b) Biblisch-theologische Fundamente 

Die Pastoral für Minderjährige hat - wie andere Formen der Sozialpastoral auch - eine eigene 
Mystik und Spiritualität, die auf die Bibel zurückgeht. Die Minderjährigen-Pastoral ist tief im 
Wort Gottes verwurzelt. Sie beginnt schon im Alten Testament mit der Geschichte von Hagar, 
die sich gezwungen sah, ihren kleinen Sohn allein in der Wüste zurückzulassen, um nicht anse- 
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hen zu müssen, wie das Kind vor Hunger stirbt (Gn 21,15-16). Sie setzt sich fort in der Geschich- 
te eines anderen Kindes - des Mose - , das ebenfalls aus politischen Gründen von seiner Fami- 
lie ausgesetzt wurde (Ex 2,1-2). Die Minderjährigen-Pastoral begegnet uns auch bei den Pro- 
pheten, die lautstark für die Rechte von Waisenkindern eintreten, und findet sich schließlich im 
Bericht vom Tod der Jugendlichen, die aus religiöser Intoleranz verurteilt wurden (2 Makk 7,1- 
40). Noch deutlicher bei Jesus, der die Kinder zu sich rief, sie umarmte, segnete und als Lebens- 
modell vorstellte: „Lasset die Kinder zu mir kommen und wehret es ihnen nicht, denn ihnen 
gehört das Himmelreich". An anderer Stelle heisst es: „Alles, was ihr für die Geringsten meiner 
Geschwister tut, das habt ihr mir getan!". 

c) Aktivitäten der Minderjährigen-Pastoral 

Wir hatten das Glück, einen Alphabetisierungskurs von Straßenkindem zu begleiten. Und diese 
Arbeit fand in einem Bereich statt, der von den Kindern selbst erobert worden war, nämlich auf 
der Straße. Das verantwortliche Team war außerordentlich kreativ. Elemente, die es auf der 
Straße selber fand, wie Bänke, Autos, Läden und Personen setzte es für seine pädagogischen 
Zwecke ein. Diese echt abenteuerliche Lehrmethode ermöglichte uns, Kinder zu alphabetisie- 
ren, und anderen, die schon etwas wussten, noch etwas mehr beizubringen. 

Mit diesen Kindern und mit anderen aus der Gemeinde führten wir lange Gespräche über die 
Rechte der Kinder und nahmen zusammen mit ihnen an vielen Demonstrationsmärschen teil, 
nicht nur um die Approbation von Gesetzen zu erreichen, die ihnen bessere Lebensbedingun- 
gen gewährleisten sollten, sondern auch um gegen die willkürliche Tötung von schutzlosen 
Minderjährigen zu protestieren. Wir haben niemals isoliert allein für uns gehandelt, sondern 
alle Gruppen der Minderjährigen-Pastoral, wo immer sie lebten und arbeiteten, haben diese 
Aktivitäten mitentwickelt und mitgetragen. 

Als wir jedoch Kinder und Jugendliche verteidigten, die mit dem Gesetz in Konflikt gekommen 
waren, stießen wir an die Grenzen unseres pastoralen Handelns. Daher haben diese Erfahrun- 
gen unser Projekt besonders geprägt, obwohl wir auf diesem Gebiet nicht besonders erfolgreich 
waren. Wenn in unterentwickelten Ländern ein Hauch von Demokratie weht, ist es möglich, die 
Exekutive und die Legislative zu hinterfragen. Die Justiz jedoch ist unantastbar und lässt sich 
auf keine Argumente ein. Probleme von Jugendlichen, die mit den Gesetz in Konflikt kommen, 
betreffen hin und wieder die exekutive Gewalt, meist aber die Justiz. Daher kommen vielerorts 
die Minderjährigen-Pastoral und die Jugendgerichte nur schwer miteinander aus. Darum haben 
wir auch bei der Verteidigung von Kinder- und Jugendrechten oft nachgeben müssen, um deren 
Benachteiligung nicht noch zu verschlimmern. Das Gesetz legt zum Beispiel unter anderem fest, 
dass kein Jugendlicher ohne Verurteilung länger als fünfundvierzig Tage seiner Freiheit beraubt 
werden darf. Das kommt aber häufig vor. Die Richter sind die ersten, die das Gesetz verletzen. 
Aber wenn ein Mitglied der Pastoral für Minderjährige versucht, Einwände vorzubringen, kann 
es geschehen, dass der betreffende Jugendliche länger als 90 Tage warten muss, um gehört zu 
werden. 

Zusammenfassend kann ich sagen, dass alle Seminare, ökumenischen Wochen, Studientage und 
Versammlungen der Minderjährigen-Pastoral mich überaus bereichert, tiefe Eindrücke und 
nachhaltige Wirkungen hinterlassen haben. 
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In Angola 



Nachdem ich - innerhalb der hier aufgezeigten Grenzen - viel erlebt hatte, wurde mir schließ- 
lich Gelegenheit zu einer weiteren, nicht weniger herausfordernden Erfahrung geboten. Es ging 
darum, den Franziskanerorden in einem bestimmten Teil Afrikas einzuführen, genauer gesagt: 
in Angola. 

Es ist bekannt, dass bereits seit vierzig Jahren in Angola ein Krieg wütet. In den siebziger Jah- 
ren kam es zu einem Befreiungskrieg von der portugiesischen Kolonialherrschaft. Dieser Krieg 
dauerte bis 1975, als Angola schließlich seine Unabhängigkeit erhielt. Nach der Unabhängigkeit 
flammte der Krieg jedoch wieder auf, und zwar als Bürgerkrieg. Die Gruppen, die sich im 
Kampf gegen die Portugiesen organisiert hatten, fingen nun an, gegen einander um die Macht 
zu kämpfen. Man kann sich die Konsequenzen wohl leicht vorstellen, wenn die Regierung eines 
Landes, das kaum Zeit gehabt hat, sich zu organisieren, alle verfügbaren Ressourcen ausgibt, 
um den Krieg fortzusetzen, weil sie unter allen Umständen an der Macht bleiben will. 

Da ich erst seit relativ kurzer Zeit in Angola lebe, möchte ich nicht von den bisher gemachten 
Erfahrungen sprechen, bevor sie ihre Früchte gezeigt haben. Darum spreche ich lieber von den 
Herausforderungen und Versuchungen, die ich bei dieser neuen Pastoralerfahrung zu erahnen 
beginne. 

Einige Daten über die gesellschaftliche Lage 

Zunächst wollen wir einige Aspekte der Realität beschreiben, die wir zu evangelisieren versu- 
chen. Zu diesem Zw'eck benutzen wir den jährlich erscheinenden UNDP-Bericht „Über die 
menschliche Entwicklung". 

In der statistischen Liste dieses Berichtes steht Angola unter 170 Nationen an 160. Stelle. 

a) Durchschnittliche Lebensdauer 

Der Bericht von 1999 gibt an, die Lebenserwartung in Angola 42/43 Jahre beträgt. Der Bericht 
von 2000 spricht von 45,5 Jahren. 

Die Kindersterblichkeit ist mit etwa 17% erschreckend hoch, während andere unterentwickelte 
Länder zirka 10% angeben. Die Sterblichkeit in Alter von 0 bis 5 Jahren beträgt sogar 29,5%. Das 
bedeutet, dass 295 von 1000 Geburten das 5. Lebensjahr nicht erreichen. 

In Jahr 1998 soll Angola etwa 12.630.000 Einwohner gehabt haben. 45% der Bevölkerung sind 
Kinder bis zu 14 Jahren. Weitere 49% sind zwischen 15 und 59 Jahren alt, und 5,5% älter als 60 
Jahre. 

Die durchschnittliche Lebenserwartung können wir auch im Kontext menschlicher Realisie- 
rungschancen betrachten. Dabei erweist sich, wie düster die Realität ist. Die hohe Zahl der 
Arbeitslosen bzw. der Unterbeschäftigten und das Fehlen von politischen Maßnahmen, zufrie- 
denstellende Arbeitsplätze zu schaffen, stellen schwerwiegende Hindernisse dar, der Zukunft 
mit Hoffnung und Optimismus entgegen zu sehen. Manchmal führen diese Faktoren auch zur 
Verzweiflung. Das zeigt sich dann vor allem an den Selbstmordversuchen, über die ausführlich 
in den Medien berichtet wird. 
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b) Grad der Bildung: 

Manche Daten machen nachdenklich. Etwa die Hälfte, das heisst 47% der Bevölkerung im Alter 
zwischen 5 und 23 Jahren, hatte im Zeitraum 1998/1999 keinen Schulunterricht; und 16% der 
Bevölkerung hat überhaupt noch nie eine Schule besucht. 

71% der Sechsjährigen, also der Kinder, die bereits im offiziellen Schulalter sind, wurden noch 
immer nicht eingeschult. In der Hauptstadt Luanda sieht es sogar noch schlimmer aus. Dort 
gehen 76% der Sechsjährigen noch nicht zur Schule. 

c) Lebensverhältnisse: 

Die Zahl der vom Krieg Vertriebenen wuchs 1998 und nimmt noch immer zu. In den letzten Jah- 
ren gab es etwa 1.200.000 neue Vertriebene und Abgewanderte. Das verschlimmert die Lebens- 
verhältnisse noch, besonders am Rand der Städte, wo sich das Elend ohnehin ballt, so dass neue 
Ungleichheiten und Probleme entstehen 

Besonders schockierend ist die folgende Statistik: 20% der reichen Familien besitzen 61% aller 
Güter, während 20% der Ärmsten mit nur 3,2% auskommen müssen. 

Korruption ist überall vertreten und entzieht den Ärmsten auch noch das Letzte, das sie haben. 
Denn die Menschen auf der niedrigsten sozialen Stufe müssen bezahlen, um Zugang zu Sozial- 
diensten zu bekommen. Normalerweise werden ihnen solche Dienste von den Amtsinhabern 
verwehrt. 

d) Wohnung und Gesundheit: 

Leider gibt es keine sicheren Daten, aber die Situation ist ernst. Die Wohnverhältnisse zum Bei- 
spiel bewirken äußerst schwerwiegende menschliche Probleme, weil die meisten Wohnungen 
überfüllt sind. Zwischenmenschliche Spannungen und ständige Gewaltausbrüche sind an der 
Tagesordnung. Der Mangel an Lebensraum macht die Erziehung zu Respekt und zu ausge- 
glichenem menschlichen Heranwachsen unmöglich. 

Die Gefahr des Assistentialismus 

Als ich in Angola ankam, wurde mir bald klar, dass ich nicht nur einer Situation der Armut kon- 
frontiert war, wie sie mir aus der südöstlichen Region Brasiliens gut bekannt ist, sondern einer 
Situation absoluten und totalen Elends in einem gänzlich zerstörten Land. Weder Güter noch 
Menschen können frei zirkulieren. Die Grundversorgung im Gesundheits- bzw. Bildungssektor 
ist kaum oder überhaupt nicht gesichert. Die Straßen sind unbefahrbar. Pressefreiheit ist eine 
Farce. Die Zahl jugendlicher Arbeitsloser ist erschreckend. Das führt dazu, dass viele sich zum 
Militärdienst melden, um nicht an Hunger zu sterben. Hunger ist der tägliche Begleiter, und die 
Situation wäre noch schlimmer, wenn nicht das Weltemährungsprogramm große Teile der 
Bevölkerung versorgen würde. 

Kürzlich suchte uns ein Kriegsvertriebener auf und bat um Lebensmittel. Nachdem wir seiner 
Geschichte aufmerksam zugehört und seine Notlage festgestellt hatten, gaben wir ihm ein paar 
Grundnahrungsmittel, die er sich zubereiten sollte. Es war für uns keine Überraschung, als der 
Mann am nächsten Tag wieder kam und um Geld bat, um Wasser kaufen zu können, damit er 
die Nahrungsmittel überhaupt kochen konnte. 
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Wenn man solches Elend sehen und miterleben muss, scheint die Lösung darin zu liegen, Dinge 
zu tun, die wir sofort leisten können, z.B. eine Schule aufzumachen, eine Gesundheitsstation 
einzurichten, wenigstens ein paar Straßenkinder aufzugabeln, Essen zu verteilen usw. Eine 
Mischung aus Compassion und Wut weckt solch billigen Assistentialismus. Wut meldet sich, 
weil das Land die Möglichkeit hätte, das Elend zu besiegen und dem Volk wenigstens eine wür- 
dige Form der Armut zu bescheren. Dazu würde es genügen, die vorhandenen Investitionen 
einzusetzen. Die Kriegskosten könnten die grundlegenden Bedürfnisse der Bevölkerung befrie- 
digen. 

Damit will ich nicht sagen, dass wir die theologischen Überzeugungen aufgegeben hätten, die 
bisher für unsere pastorale Arbeit richtungweisend war, sondern dass wir uns der ägyptischen 
Sklaverei bewusst werden müssen, um gemeinsam mit dem einfachen Volk das Projekt der 
Befreiung neu zu entwickeln. 

Die Herausforderung der Globalisierung 

Hier in Angola wird mir die perverse Logik der Globalisierung des ökonomischen Kapitalismus 
viel deutlicher. Die Globalisierung nützt den ärmsten Länder überhaupt nicht. Im Gegenteil: 
Wir beobachten, dass unterentwickelte Länder, die erste Schritte taten, um der Armut zu ent- 
kommen, wieder in die Armut zurückfallen; und dass jene Länder, die in Armut lebten, ins 
absolute Elend gestoßen werden. Wir merken, dass die problematischen sozialen, kulturellen, 
politischen und ökonomischen Unterschiede sich nicht nur verschärfen, sondern neue und noch 
perversere Formen annehmen. 

Was ich in Angola beobachte, fühle und erlebe, hat der Brasilianer und presbyterianische Pas- 
tor Jos6 Bittencourt brilliant analysiert. Seine Analyse hat P. Rocco D' Ambrosio weiterentwickelt 
in einem Buch mit dem Titel: „Para uma etica da globalizaqäo" (Für eine Ethik der Globalisie- 
rung). Dort heisst es unter anderem: 

a) „Im Zentrum dessen, was als 'Dritter Weltkrieg' bezeichnet worden ist, steht die perverse 
Vorstellung, dass die Masse der Armen das wirtschaftliche Wachstum, das heisst die Expansion 
des totalen Marktes behindert. Nach dieser ökonomischen Logik fordern die verarmten Massen 
Grundrechte ein, ohne die entsprechende Gegenleistung in der Produktion zu erbringen. Es 
wäre besser, sie existierten überhaupt nicht." 

b) „Die armen Länder werden von den politischen und wirtschaftlichen Entscheidungsprozes- 
sen ausgeschlossen. Damit werden nicht nur Menschen, Gruppen, Länder und ganze Weltre- 
gionen an den Rand gedrängt, sondern absichtlich ausgeschlossen." 

c) „Sie werden nur dann in die ökonomischen Prozesse einbezogen, wenn sie als billige Arbeits- 
kräfte ausgebeutet werden können. Andernfalls existieren sie auf der Weltkarte wirtschaftlich- 
politischer Macht nicht. Ausgenommen davon sind nur die Maßnahmen humanitärer Nothilfe, 
wenn die Länder in Chaos, Krieg und unbeschreibliches Elend versinken. Wir sind an einem 
Punkt angelangt, an dem es bereits einen Luxus darstellt, ausgebeutet zu werden, weil es bedeu- 
tet, nicht zu den Ausgeschlossenen zu gehören." 
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Die kulturelle Herausforderung 

Der Versuchung des Assistentialismus und der Herausforderung der Globalisierung muss noch 
der von Autoritäten ausgeübte Zwang hinzugefügt werden, ln der afrikanischen Kultur sind 
das Wort, die Entscheidung und das Verhalten der Ältesten unanfechtbar. Als Älteste werden 
alle jene anerkannt, die Autorität ausüben, gleichgültig ob legitim oder nicht. 

Wir begleiten Kranke, die im Krankenhaus und Sanatorium von Luanda interniert sind. Die 
Bedingungen, unter denen dieses Krankenhaus heute funktioniert, sind einfach jämmerlich. 
Obwohl das Gebäude ursprünglich solide gebaut war, verfällt es total. Das dreistöckige Gebäu- 
de hat keine Wasserleitung. Keine Toilette und kein Bad funktioniert. Die einzige Mahlzeit, die 
das Krankenhaus anbietet, wird gegen 3 Uhr nachmittags verteilt. Medikamente gibt es kaum, 
es sei denn, die Krankenpfleger würden bestochen. Als ich das alles erfahren hatte, schlug ich 
vor, eine Kommission zu organisieren, die all das der Gesundheitsministerin bei ihrem bevor- 
stehenden Besuch vortragen sollte. Ergebnis: Keiner der Kranken akzeptierte den Vorschlag, 
denn gegen die Autorität lehnt man sich nicht auf. 

Die Herausforderung des Krieges 

Auf nationaler Ebene stellt der Krieg die größte Herausforderung dar. Solange der politische 
Wille fehlt, Frieden zu stiften, laufen Bemühungen jeder Art jeder Richtung und Bedeutung ins 
Leere. 

Dennoch nutzen wir die Lücken, die das System bietet, um sozusagen Schlitze zu öffnen. So ist 
es zum Beispiel möglich, kleine Gruppen für Menschenrechte heranzubilden und ein paar Erfol- 
ge zu erzielen, solange wir weder den Staat noch die Rebellen beschuldigen, die Menschen- 
rechte zu verletzen. 

Einige zaghafte Initiativen 

a) Pastoral der Gerechtigkeit und des Friedens. 

Die Berater für Menschenrechte sind in vier kleinen Gruppen organisiert, für ihre Aufgabe ent- 
sprechend ausgebildet und üben ihr Amt mit großem Einsatz aus. Die schwierigsten Fälle wer- 
den Rechtsanwälten vorgelegt, die zweimal wöchentlich den Gemeinden zur Verfügung stehen. 
Zweifellos ist das eine großartige Initiative in einem Land, in dem die Menschenrechte dauernd 
verletzt werden. 

b) . Förderung der Rechte von Kindern. 

Ganz allmählich versuchen wir, eine befreiende und prophetische Arbeit mit Straßenkindern zu 
entwickeln. Die Kinder werden immer wieder aufgefordert, darüber nachzudenken, warum sie 
völlig alleingelassen werden. Jugendliche, die mit dem Gesetz in Konflikt geraten, leiden Ent- 
setzliches. Wenn sie ins Gefängnis kommen, wird überhaupt nicht berücksichtigt, dass sie sich 
als Kinder und Jugendliche in einem Entwicklungsprozess befinden. Sie werden nicht getrennt 
von erwachsenen Kriminellen untergebracht, sie erhalten keine speziellen Gerichtsverfahren, 
und nach der Verteilung auch keine sozialen Erziehungsmaßnahmen. 
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Mehr noch: Die Gefängnisse sind richtige Konzentrationslager. Es würde wirklich die Mühe 
lohnen, diesen Bereich näher zu untersuchen, wenn Mittel dafür zur Verfügung ständen. 

c) Ausbildung von Führungskräften. 

Wir versuchen, auf eine neue Art und Weise Kirche zu sein. Diese Herausforderung ist so groß 
wie die anderen. Denn der Weg der Kirche in Angola hat besondere Merkmale, weil dort der 
Einsatz für Gesellschaft und Frieden nur auf sehr diskrete Art geschieht, fast hinter den Kulis- 
sen. 

Schlussbemerkungen 

1. Ganz offensichtlich ist die Situation der Basisgemeinden nicht mehr dieselbe wie früher. 
Jedoch hinterließ die Befreiungstheologie so tiefe Spuren, dass selbst dort, wo die Basisgemein- 
den von anderen Bewegungen kooptiert bzw. assimiliert wurden, dennoch das Gottesreich wei- 
ter aufgebaut wird, indem man sich sehr stark zugunsten von Solidarität, Gerechtigkeit und 
Frieden engagiert. Ich stelle fest, dass man weder in Lateinamerika noch in Afrika Pfarreien auf- 
bauen kann, ohne kleine Glaubensgemeinschaften gebildet zu haben. 

2. Wo und wenn kleine Glaubensgemeinden dem Aufruf des Evangeliums zu Geschwisterlich- 
keit und Gerechtigkeit nicht mehr entsprechen, sondern sich in sich selbst verschließen, dann 
bieten die verschiedenen Formen der Sozialpastoral den Christinnen und Christen die Mög- 
lichkeit, die Gesellschaft so zu verändern, dass man in ihr das Kommen des Gottesreiches ahnen 
kann, und darin ihre Glaubenserfahrung zu leben. 

Übersetzung: Malina Hopfner OSF 
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Wasser ist Leben 

Ein partnerschaftliches Projekt in Kisumu, West-Kenia 



Irene Akumba SFA 

Die „St. -Monika-YVit wengruppen" von Madiany waren dabei zu verzweifeln. Ein kleiner aus 
Lehm gebauter Kiosk mit Grasdach, in dem sie Maisbrei verkauft hatten, um ein kleines Ein- 
kommen zu haben, war zerstört worden. Dieses Einkommen sollte dazu beitragen, für Witwen, 
die durch den Tod ihrer Männer kein Obdach mehr hatten, einfache Hütten zu bauen. Ebenso 
sollten davon die Sarge, Totenkleidung und andere Beerdigungskosten finanziert werden. Dies 
war notwendig, da sich die Gemeinschaft diesen Witwen gegenüber feindlich verhielt. Die Wit- 
wen weigerten sich, von männlichen Verwandten ihrer verstorbenen Männer „geerbt" zu wer- 
den, was bedeutet, in deren Besitz überzugehen. Eine Frau, die sich diesem Brauch der .Wit- 
wenvererbung' widersetzt, also eine „nicht-vererbte" Witwe, wird von der Familie des Mannes 
und von der weiteren Gemeinschaft aus dem einfachen Grund verflucht, weil ihr die Schuld für 
jeden weiteren Todesfall in der Familie zugeschrieben wird. Dies war die Situation der St.-Moni- 
ka-Witwen, als die Missionszentrale in Bonn mit der Unterstützung des Sonnenblumenprojekts 
zu ihrer Rettung beitrug. Da der Antrag dazu auf dem Assisi-Kongress 1994 übergeben wurde, 
glaube ich, dass Franziskus und Klara sich auf diesem Fest mit ihrer Fürbitte besonders für die 
Witwen eingesetzt haben. Historisch gesehen gingen aus diesem Projekt viele weitere Projekte 
hervor, so dass wir letztlich den Witwen für ihre Initiative zu danken haben: 

1. Die St. Franziskus Kindertagesstätte, ihre Erweiterung und ihr Wassertank. Wir wollen eine 
Modelleinrichtung für Kinder bauen, der man in der Region nacheifem wird. 

2. Der Ankauf von Land für eine Musterfarm, ihre Entwicklung einschließlich des Baus einer 
Halle. Dies wird das Zentrum aller Aktivitäten der Frauenprojekte sein, ein Ort für Semi- 
nare und für praktisches Lernen. 

3. Das St. Monika-Sonnenblumenprojekt und die Schulbildung der Waisen. 

4. Das VOSUMI-Paraffin-Projekt, das Verdienstmöglichkeiten schafft für VOSUMI (YOSUMI: 
Youth for Survival in the next Millenium, Jugend für das Überleben im nächsten Mille- 
nium). Es wird ihnen dazu verhelfen, ihre Grundbedürfnisse zu befriedigen. 

5. Das Siaya Witwen und Waisen Projekt. Dies unterstützt jährlich finanziell mehr als 40 Fami- 
lien mit HIV/ Aids Waisen, damit sie sich durch Projekte, die ihnen ein Einkommen ermög- 
lichen, selbst den Lebensunterhalt sichern können. 

6. Das Uyoma-Wasserprojekt einschließlich des Ankaufs eines Kraftfahrzeugs mit Vierradan- 
trieb für die Wasserprojekte. 

7. Das Frauen-Projekt des Grundkurses zum franziskanisch-missionarischen Charisma 
(CCFMC), das nun 16 Frauengruppen umfasst. 

8. Das Youth Behavior Change Programm, ein Programm zur Verhaltensänderung, in dem 
über 100 Jugendliche in verschiedenen Pfarreien ausgebildet werden. Es wird versucht, den 
Jugendlichen Wege zu einem veränderten Verhalten aufzuzeigen, insbesondere um so 
gegen die Verbreitung von Aids anzugehen. 
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Das Mutter-Projekt, das die Missionszentrale förderte, ist das Uyoma-Wasserprojekt im Bezirk 
Madiany, im Banda Distrikt der Nyanza Provinz, West-Kenia. Uyoma ist eines der Tieflandge- 
biete mit den geringsten Niederschlägen am Viktoriasee. Es ist eigentlich eine Halbinsel, die mit 
Ausnahme ihrer nördlichen Flanke vom See umgeben ist. Die Bevölkerung besteht zumeist aus 
Frauen und Kindern, da die überwiegende Anzahl der Männer als Wanderarbeiter in Städten 
Kenias und Ostafrikas leben. Den Trockenheitsperioden, denen die Bevölkerung von Uyoma 
immer wieder ausgesetzt ist, haben zur Folge, dass viele Tiere wie z.B. Ziegen, Schafe und Kühe 
vor Wassermangel umkommen, also Tiere, die eine bedeutende Investition in diesem ländlichen 
Gebiet darstellen. Manchmal führt es geradezu in eine Katastrophe, wie z.B. 1997. Die mit dem 
Wassermangel und der Dürre verbundenen Probleme sind vielseitig, wie z.B. das Holen von 
verseuchtem Wasser aus dem See. Frauen, alte Leute, Kinder und die Haustiere sind die häu- 
figsten Opfer der Dürre in Uyoma. Sie sind entweder auf das schmutzige Seewasser angewie- 
sen, das von weit her geholt werden muss, oder auf das Wasser kleiner Teiche, ln jedem Fall ist 
das Wasser voller Krankheitserreger und verursacht Krankheiten wie z.B. Typhus, Bilharzia 
und verschiedene Magen -und Darmkrankheiten, die auf verschmutztes Wasser zurückzufüh- 
ren sind. Jene, die aus dem östlichen Teil des Sees Wasser holen, werden oft von gereizten Kro- 
kodilen verletzt oder gar getötet. Unter dem Wasserproblem haben vor allem Schulkinder zu 
leiden, und unter ihnen am meisten die Mädchen, die normalerweise vom Schulbesuch abge- 
halten werden, weil sie ihren Müttern zu Hause helfen müssen: Wasser holen zum Kochen, 
Waschen, Baden, für die Hühner und für andere Bedürfnisse des Haushalts. 

Das Uyoma-Wasserprojekt ist ein altes Regierungsprojekt, das von Leuten aus Uyoma, die in 
ostafrikanischen Städten lebten, in den ausgehenden vierziger Jahren, also noch während der 
Kolonialzeit, geplant wurde, ln den frühen siebziger Jahren wurde der Traum dann wahr, als 
die Regierung von Kenia mit Hilfe der schwedischen Regierung das Projekt in Angriff nahm 
und seine Konstruktion vorantrieb. Das Projekt wurde noch in den frühen siebziger Jahren voll- 
endet. Es sollte ursprünglich 40.000 Menschen in dem 222 Quadratkilometer großen Gebiet von 
Uyoma und den angrenzenden Gebieten von Asembo und Sakwa dienen. Das Projekt funktio- 
nierte ungefähr zwei Jahre lang ohne größere Ausfälle. Aber später kam es zu immer häufige- 
rem Versagen, vor allem wegen Maschinenschaden, aber auch weil der Dieseltreibstoff gestoh- 
len wurde. Anfang 1975 war das Uyoma-Wasserprojekt in einem vernachlässigten Zustand. 

Jahre danach bildete die Bevölkerung zwei aufeinander folgende Komitees, um die Wasserver- 
sorgung der Gemeinschaft in Angriff zu nehmen. Aber all diese Versuche waren nur von kur- 
zer Dauer. Das größte Problem bei all diesen Ansätzen war - und das hat die Regierung später 
eingesehen dass die Leute vorOrt nicht mit in die Planungen einbezogen waren und kein Mit- 
spracherecht besaßen, insbesondere da, wo es um die tägliche Wartung des Wasserprojektes 
ging. Sie betrachteten das Projekt nicht als ihr eigenes! Das Projekt blieb ihnen fremd. Angehö- 
rige der Gemeinschaft berichteten nicht, wenn Rohre platzten. Es war ja ein „Regierungspro- 
jekt“ und im „Besitz" der Regierung. 

Um 1999 war die Regierung zur Einsicht gekommen, dass sie große Wasserprojekte nicht ohne 
die Beteiligung der Bevölkerung zustande bringen konnte. Zur selben Zeit hatten die Leute von 
Uyoma schon durch eine lokale Organisation mit der Vorbereitung zur Übernahme des ruhen- 
den Wasserprojektes begonnen. Der Grundkurs zum franziskanisch-missionarischen Charisma 
hatte gleichzeitig mit der Durchführung einer Umfrage unter den Frauengruppen begonnen, 
um die dringlichsten Bedürfnisse der Frauen festzustellen. Diese ergab, dass Wasser die dring- 
lichste Priorität besitzt. Wenn das Wasserproblem gelöst ist, können sie Projekte beginnen, die 



174 



Irene Akumba SFA 

Copyrighted mate 





ihnen ein Einkommen ermöglichen und ihren Lebensunterhalt verbessern. Auf Grund dieser 
Umfrage, die auch unter den Frauengruppen in allen vier Distrikten von Syaya, Bando, Kisumu 
und Nyanda durchgeführt wurde, sprang der Funke über und entfachte ein Feuer: die Beteili- 
gung der Frauengruppen aus dem franziskanischen Grundkurs am Uyoma-Wasserprojekt! 

Mit der finanziellen Hilfe der Missionszentrale und verschiedener US Organisationen wie z.B. 
der Orange Sisters of California und Christian Childcare haben wir es fertiggebracht das zu ver- 
wirklichen, was lange nur ein Traum gewesen war. Tausende von Menschen, vor allem Frauen, 
Kinder und alte Menschen, sind heute von der Hoffnung erfüllt, dass ihre größte Not nun 
gewendet wird. Im Verlauf des Jahres 1999 wurde das Uyoma Wasserprojekt wieder zum Leben 
erweckt und Mitte 1999 begann nach vielen Jahren in Uyoma wieder Wasser zu fließen, 
zunächst noch zur Probe. 

Im Dezember 1999 fanden dann die eigentlichen Wiederherstellungsarbeiten statt, Maschinen 
und Pumpen wurden repariert und eine Zufahrtsstraße zum Reservetank und zur Hauptstraße 
geschaffen. Die Menschen in Uyoma hatten endlich wieder Zugang zu sauberem Leitungswas- 
ser aus ihren vormals für scheinbar unreparierbar gehaltenen Wassertanks. Heute dient das 
Uyoma Wasserprojekt nahezu 50.000 Menschen. Es macht den Alten, den Kindern und Müttern 
möglich, Zugang zu gereinigtem und erschwinglichem Wasser zu haben. Zuvor war in Zeiten 
der Trockenheit das Wasser sehr teuer gewesen. Im Innern von Uyoma kostete Wasser 15 Kenia- 
Shillings. Heute, selbst während einer Trockenzeit, kostet es nur 3 Kenia-Shillings, fünfmal 
weniger als früher, und ist von besserer Qualität. Wenn die ganze Arbeit beendet sein wird, 
werden fast 100.000 Menschen Zugang zu sauberem Wasser haben, nicht nur in Uyoma, son- 
dern auch in Teilen von Asemba und Sakwa. 

Weitere Nutznießer sind die Gesundheitszentren, die jährlich fast 40.000 Menschen helfen, 
Mittelschulen mit über 2.000 Schülern, Grundschulen mit mehr als 20.000 Kindern und die sich 
entwickelnde städtische Zentren, vor allem in Strandnähe, mit einer Bevölkerung von insgesamt 
über 10.000 Menschen. 

Die Bedeutung dieses Wasserprojekt sollte auch auf dem Hintergrund jährlich ausbrechender 
epidemischer Krankheiten gesehen werden, wie z.B. Typhus, Cholera, Bilharzia und anderer 
Magen- und Darmkrankheiten. Seit das gereinigte Wasser zu fließen begann, so bezeugen vor- 
läufige Daten, haben diese Krankheiten deutlich abgenommen. Die Bewohner von Uyoma kön- 
nen immer mehr in der Landwirtschaft ihrer Arbeit nachgehen, und es kommt zu besseren Em- 
teerträgen. Dies sind einige der Vorteile, welche die Bewohner dort nun genießen, da sie immer 
weniger Zeit auf mühsames Wasserholen verwenden müssen und nicht mehr von verschmutz- 
tem und infiziertem Wasser abhängig sind. 

Unser Dank für das Uyoma-Wasserprojekt gilt auch der St. Monika Witwengruppe, deren 
anfängliche Kontakte mit deutschen Freunden zu der Wiederaufnahme des Wasserprojekts 
geführt haben. Es waren ihre Leiden und ihre Entschlossenheit zum Durchhalten, die bei den 
Leuten von Uyoma zu dem Entschluss geführt haben, das Uyoma-W'asserprojekt wieder funk- 
tionsfähig zu machen. 

Es ist für uns wirklich ein Privileg, mit der Missionszentrale der Franziskaner in ihrer weltwei- 
ten Sendung, vor allem unter den Armen und Benachteiligten in diesem Teil von Kenia, ver- 
bunden zu sein. Die Hilfe hat die Armen, Aidswaisen, Witwen, alte Menschen und Jugendliche 
erreicht und das Leben insbesondere verwitweter Mütter bedeutend erleichtert. Es gelang ihnen 
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dadurch, dem „Vererbt werden" an die männlichen Verwandten ihrer verstorbenen Ehemänner 
zu entgehen und sich für das Uyoma-Wasserprojekt einzusetzen. 

Wir können auf keine bessere Weise zum Ausdruck bringen, wie sehr wir schätzen, was die 
Missionszentrale zur Verbesserung der Lebensqualität unserer Leute beigetragen hat, als dass 
wir all die Projekte zu einem Erfolg machen. 

Wir danken auch Peter Amendt, der über die Jahre hin das Bindeglied zwischen der Missions- 
zentrale und unseren Kisumu-Projekten gewesen ist. Er hat uns nicht nur Hoffnung gegeben, 
wenn der Horizont düster aussah, sondern hat unermüdlich darauf hingewirkt, dass jede unse- 
re Anstrengungen für die Unterprivilegierten erfolgreich sein konnte. 

Seine Besuche in Kenia im allgemeinen und bei unseren Projekten haben uns inspiriert und 
bewiesen uns das Interesse der Missionszentrale an den Projekten der Kisumu Region. Es ist oft 
leicht für Institutionen und Einzelpersonen, die über Ressourcen verfügen, den Armen eine hel- 
fende Hand zu reichen, ohne je die Empfänger ihrer Hilfe zu besuchen; aber es ist selten, ein- 
zelne Menschen und Institutionen zu finden, deren Hilfe begleitet wird von Besuchen und 
„schlichten gütigen Herzen". Es ist ein großer Unterschied für die Empfänger der Hilfe, wenn 
sie wissen, dass die Unterstützung, die ihnen gewährt wird, nicht von Untertönen eines herab- 
lassenden Wohlwollens belastet ist. Es inspiriert sie, drängt sie zur Arbeit, um ihre Träume 
wahrzumachen. Und das ist von Anfang an für unsere Partnerschaft mit der Missionszentrale 
charakteristisch gewesen. 

Übersetzung: Margarete Mehren OSF 
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„Ich will aus der Klemme heraus...!" 

Das Interfranziskanische Komitee von Madagaskar 
hilft bei der Wiedereingliederung von Obdachlosen 



Jacques Tronchon OFM 

Eine Bekehrung zu den Ärmsten 

Das interfranziskanische Komitee von Madagaskar (kurz: C.I.F.M.)’ 7 vereint elf Ordensgemein- 
schaften und Laienorganisationen, die dem Charisma und der Spiritualität des hl. Franz von 
Assisi folgen. Es wurde 1981 anlässlich der „achthundert Jahr-Feiern" zur Geburt von Franzis- 
kus gegründet. Es verfügt über einen ständigen Rat, ein Kontaktbüro und eine jährliche Voll- 
versammlung der franziskanischen Ordensoberinnen. Neben der Publikation von Werken fran- 
ziskanischer Spiritualität und dem Bericht über die Fraternitäten sowie der Organisation von 
Tagungen, Besinnungstagen und Exerzitien, soll das C1FM auch „Initiativen im sozialen Bereich 
und für Entwicklung ergreifen, um die franziskanischen Institute von Madagaskar für gemein- 
same Aktionen gegen das Elend und den Ausschluss aus dem Schoß der madagaskischen 
Gesellschaft zu mobilisieren". (Art. 2 der Statuten). Dieses Sozialengagement des C1FM will ich 
in den folgenden Zeilen darlegen. 

Angesichts des schwindelerregenden Abbaus der Lebensbedingungen während der letzten bei- 
den Jahrzehnte, insbesondere unter den am meisten Benachteiligten in der madagaskischen 
Bevölkerung, hat sich zunehmend die Überzeugung entwickelt, dass wir gemeinsam für die 
Ärmsten und Ausgeschlossenen etwas unternehmen müssen. 

Das Evangelium vom Letzten Gericht (Mt 25,31-46), die eindrücklichen biblischen Weisungen 
(insbesondere Jak 2,14-26), die konziliaren und päpstlichen Verlautbarungen, aber auch jene der 
Bischofskonferenz von Madagaskar über die Solidarität mit den Armen und für Entwicklung 
oder das Lebensbeispiel von Franziskus selber appellieren an uns, zu handeln statt angesichts 
der Situation die Hände in den Schoß zu legen. 

Wir erkannten, wir müssten noch andere Formen des Handelns wählen, als die individuelle 
oder im Kreis der jeweiligen Fraternität alltäglich praktizierte Nächstenliebe. Die dringlich Lage 
veranlasste uns zu dem bedeutsamen Schritt, die gesamte franziskanische Familie der Insel als 
Hoffnungsträgerin für die am Rande Stehenden zu engagieren. Der Besuch des Generalminis- 
ters der Minderen Brüder im Januar 1990 bot die Gelegenheit, gemeinsam zu reflektieren und 
zu handeln. Wir riefen eine Sozialkommission ins Leben; sie sollte ein Programm festlegen und 
und für dessen Realisierung sorgen. 

Wiedereingliederung von Obdachlosen 

Nachdem wir bei einigen Treffen einerseits die Bedürfnisse, andererseits unsere Möglichkeiten 
ausgewertet hatten, riefen wir am 15. Juni 1991 eine konstitutive Versammlung ein. Sie setzte 
sich zusammen aus Laien und Ordensleuten, die alle Mitglieder der franziskanischen Familie 
waren. Sie gründeten eine neue Organisation mit Namen A.S.A. (Aufnahme und Wiederein- 
gliederung von Obdachlosen) ™, die sie der Schirmherrschaft des CIFM unterstellten. 
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Das Ziel dieser Organisation ist nicht nur. Obdachlose aufzunehmen; es geht auch darum, ihnen 
Bildungsmöglichkeiten und Arbeit anzubieten, die sie aufwertet und ihre Wiedereingliederung 
erleichtert. 

Als sich ASA konstituierte, hatten einzelne Brüder und Schwestern in Antanarivo und anders- 
wo schon verschiedene Initiativen zugunsten der Ärmsten ergriffen, aber ohne dass sich die Fra- 
ternitäten in ihrer Gesamtheit engagiert hatten. Dank der Initiative eines befreundeten Laien, 
eines Unteroffiziers der madagaskischen Armee, hatten einige obdachlose Familien in einem 
Viertel nahe dem Stadtzentrum Unterkunft gefunden. Der Unteroffizier hatte von seinen höhe- 
ren Vorgesetzten das Recht erhalten, eine kleine Parzelle des Militäreigentums von Fort- 
Duchesne zu nutzen. 

Die interfranziskanische Sozialkommission entschloss sich, als sich die Gelegenheit ergab, diese 
anfangs rein private Initiative zu nutzen. Die gute Lage des Grundstücks bot viele Möglichkei- 
ten für eine soziale Einwurzelung und Raum für das neue Experiment der ASA. Unverzüglich 
musste CIFM darangehen, das Terrain in Andrainarivo zu erwerben. Der Unteroffizier verzich- 
tete zugunsten des CIFM und man traf mit ihm das Übereinkommen, einen Teil der begehrten 
Parzelle zur Nutznießung für sich und die Seinen zu behalten. Durch diese unerwarteten Mög- 
lichkeiten eröffnete sich für die ASA ein „wie von der Vorsehung geplanter" Weg. Anfangs sah 
niemand das Zeichen des guten Sterns, der die Organisation auf den Weg führte. Immer noch 
musste man daran glauben! Rückblickend können wir mit Erstaunen feststellen, an welchem 
Punkt die ersten Hoffnungen weit übertroffen wurden, weit mehr als wir zu Beginn hatten erah- 
nen können. 

Im ersten Halbjahr 1994 trafen wir nach der Auswertung von Untersuchungsberichten den ein- 
leuchtenden und entscheidenden Beschluss: „das Unterbringungszentrum von Andrainarivo 
wird der sozialen Integration der Obdachlosen gewidmet, und zwar so, dass in ihnen die Ent- 
scheidung reifen kann, das Projekt der Reintegration durch Wohnung und Arbeit für sich zu 
akzeptieren." Ein Jahr später legte das technische Team der ASA die konkreten Modalitäten die- 
ses Projektes der Wiederintegration in einem umfassenden Dossier fest. Die Methoden wurden 
beschrieben und der erste Umfang für Investitionen des Betriebes genau angegeben. 

Rund um drei Zentren, CASA” (soziales Aktionszentrum der ASA) sah man drei Phasen vor, 
um die Familien auf ihre Wiederintegration vorzubereiten. Die beiden ersten Phasen sollten in 
Antananarivo stattfinden, und zwar auf einem Gehöft von etwa 15 ha, 17 km nordwestlich von 
Antananarivo, in Ambatomirahavavy. Ende 1992 hatten die Eigentümer diesen Milchwirt- 
schafts- und Schweinebetrieb dem CIFM überlassen, weil sie selbst in Frankreich bleiben woll- 
ten. Es dauerte aber noch fünf Jahre, bis durch eine Abtretungsurkunde festgelegt wurde, dass 
die ASA über die vollen Eigentumsrechte für den Besitz verfügte. Den Ort für die dritte Etappe 
festzulegen, jene der definitiven Wiederintegration, dauerte länger. Schließlich fiel die Wahl auf 
ein riesiges öffentliches Gebiet des mittleren Westens (Region von Mahasolo), wo es möglich 
war, eine Ansiedlung für „Menschen, die ständig unterwegs sind", zu planen und zu organi- 
sieren. Auf diese Weise wurde ein Entwicklungsprojekt auf Zeit ins Leben gerufen. 

Auf diese Weise fand die ASA zu ihrer wahren Struktur und Eigenart. Jährlich wechseln hier 
ca.15-20 der Familien, die sich rund um das soziale Aktionszentrum (der CASA) organisieren. 
Sie folgen dabei dem festgelegten Rhythmus des Schuljahres, um sich schließlich in eine dörfli- 
che Dynamik einzugliedern. Die laufende Bildung dreht sich um die beiden Achsen Handwerk 
und Landwirtschaft, immer mit dem vorrangigen Ziel, zu produzieren, um für die eigenen 
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Bedürfnisse aufzukommen. Die einzelnen Menschen und die gesamte Organisation sollen 

schließlich finanziell unabhängig werden. 

Ermutigung zum Auszug aus der Stadt: das Zeugnis von Justin 

„Ich heiße JUSTIN, ich bin verheirate t und Vater i'on drei Kindern. Ich lebe im Dorf Ampa- 
simpotsy, welches ASA geschaffen hat. Ich gehöre zur ersten geförderten Gruppe, die sich hier 
vor drei Jaltren ansiedeln konnte. Jetzt habe ich ein wenig Land, ein Haus, zwei Zebus. Idi 
stamme nicht weit von hier; idi habe meinen Vater nie gekannt, mein Stiefvater mochte mich 
nicht, er schlug mich. Mit 12 Jahren bin ich geflohen. Idi bin nach Antananarivo gekommen, 
um dort Arbeit zu suchen. Da aber gab es keine andere Lösung als die Straße, wo ich Riksdms 
zog und Straßenverkäufer war. Die Straße, die ist sehr hart, die Gewalt, der Alkohol, die Droge, 
zum Glück gab es ein paar Freunde ..." 

„Die Straße - unmöglidt da allein herauszukommen, zum Glück gibt es Leute, die helfön, Ver- 
einigungen, freundliche Nachbarn, und sddiesslich die ASA. Sie sind einige Male gekommen, 
um mit mir zu reden, und das Vertrauen von mir, meiner Frau und meinen Kindern zu gewin- 
nen. Ich wollte so schnell wie möglich wieder heraus, wieder Arbeit finden, Würde und Zukunft 
für meine Kinder. Ich war Teil der ersten Förderung. Das ist fünf Jahre her. Jetzt weiß ich, dass 
das erste Jahr inzwischen noch besser organisiert ist, um wieder leben zu lernen, normal zu 
essen und zu schlafen. Ich war immer ungeduldig, aber das ist notwendig, um sich gut als 
Gruppe vorzubereiten." 

„In dem Zentrum (CASA 1) war es auch gut für die Kinder, mit einem eigenen Hort. Sie konn- 
ten sich waschen und in Ruhe schlafen. Sie begannen zu lächeln und zu spielen. Nach einem 
Jahr haben wir in Ambatomirahavavy CASA 2 eröffnet. Die Häuser waren gerade fertig gewor- 
den. Dort war das Leben anders, wir konnten ein kleines Stück Garten haben, und einige Hüb 
ner. Wir begannen zu lernen, die Erde zu bebauen. Audi für meine Frau war das Leben im 
CASA 2 interessanter: Wir mussten die Mahlzeiten zubereiten, uns selber .organisieren', um 
ein etwas größeres Haus zu bekommen und ein Familienbudget zu haben.“ 

„Dann der Aufbruch vor drei Jahren, um nadi Ampasimptosy zu kommen, was für eine Auf- 
regung! Wir sind auf das Lastauto gestiegen mit den Gegenständen, die wir hergestellt hatten 
und unseren Sachen, mit der Hoffnung endlich ans Ziel zu kommen. Die Straße nach Mahaso- 
lo hinaus war sehr schlecht: Wir mussten den Lastwagen schieben oder zu Fuß gehen. Wir 
erreichten dann unbebautes Land ohne irgend etwas, aber mit der einzigen Gewissheit, dass die- 
ses Land uns gehörte. Alle haben sidi sehr gefreut, wir haben gesungen und gebetet. Wir haben 
begonnen, aus Stroh und Lehm Häuser zu bauen, wie wir es kannten, um uns Sdiutz zu geben. 
Dann haben wir begonnen, die Erde zu bebauen. Heute bin ich stolz darauf, tiefliegende Reis- 
felder angelegt zu haben. Ich hoffe, dass die Erde viel hervorbringt. Ich habe viel gearbeitet die- 
ses Jahr, und ich werde zwei Ernten haben." 

„Jetzt fange ich an, für die Zukunft klar zu sehen. Ich will aus der Klemme herauskommen, damit 
meine Kinderdas Elend und die Straße nicht kennenlemen. Das Leben mit den Andern ist nicht 
immer leicht, man hat nicht den gleichen Rhythmus, die gleichen Bedürfnisse, man muss dahin 
kommen, sich zu verstehen, um sich gegenseitig zu helfen. Und dann gab es auch noch die Heu- 
schreckenschwärme: in einigen Minuten war alles verschlungen und die Arbeit von Monaten 
zunichte gemacht. Aber das hat mich nicht entmutigt.“ 
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Heutzutage gibt es Tausende - Männer, Frauen und Kinder die unter unmenschlichen Bedin- 
gungen leben, nahe den Müllbergen am Rand des Kanals und der Eisenbahngleise, im Schmutz 
und mit ekelerregenden Gerüchen aller Art. Ihr „Haus" besteht aus nicht mehr als aus einigen 
Stücken Karton und Plastik, die mit Holz zusammengehalten werden. Die sanitären Bedingun- 
gen sind grauenhaft und begünstigen die Übertragung aller möglicher Krankheiten. Wenn man 
auf der Straße lebt, schädigt man seine physische, psychische und moralische Gesundheit. 

Im CASA 1 sind etwa 20 Familien während eines Jahres zusammen. Hier wird es ihnen mög- 
lich, Elemente des sozialen und gemeinschaftlichen Lebens wiederzufinden. Technische Bil- 
dung, intellektuelles Auffrischen, Austausch in Gruppen, sportliche, kulturelle und religiöse 
Aktivitäten helfen dabei. Die Familien verfügen über ein sehr einfach möbliertes Wohnzimmer. 
Sie werden von einem großen Team aktiv unterstützt, das nach und nach in dieser Arbeit Erfah- 
rungen gesammelt hat. 

Im CASA 2 ist es Ziel, die Familien aktiv auf ihr zukünftiges Leben als Landwirte im Mittleren 
Westen vorzubereiten. Die meisten haben einige Kenntnisse in diesem Bereich; sie müssen bloß 
vertieft werden und man muss sich vergewissern, dass die Erklärungen verstanden worden 
sind. Das Familienleben ist wesentlich für das innere Gleichgewicht, insbesondere für die Kin- 
der. Sie besuchen die Dorfschule und führen ein immer normaleres Leben. Heute bearbeiten die 
Familien eine Parzelle von zwei Hektar für sich selbst. Den Rest des Geländes hat die ASA an 
einen Verwalter verpachtet. Die Gebäude sind außerdem so eingerichtet, dass die ASA zahlrei- 
che Gäste bewirten kann. 

CASA 3 steht am Ende des Wanderprozesses. Jede Gruppe von Neuen kommt auf einen unbe- 
nutzten Platz in einer bestimmten Distanz von den Anderen und baut ihr Dorf. Die Zone, in 
welcher die Dörfer der ASA Fuß fassen, ist 200 km westlich von Antananarivo gelegen. Die ASA 
verfügt dort über eine Gebiet von etwa 5000 ha, das ihr der madagaskische Staat abgetreten hat. 
Hilfe der Europäischen Union und einer französischen Kooperation' haben den Bau soliderer 
Häuser ermöglicht. In erster Linie haben sich der französische Verein Raoul Follereau, die Bon- 
ner Missionszentrale, der Verein „Teilen", der Rotary Club bei der Verwirklichung dieses Pro- 
gramms engagiert. Weitere Investitionen sind notwendig, um ein ganzes Wohnbauprogramm 
für Familien in Angriff nehmen zu können, aber auch um verschiedene Gebäude für das 
Gemeinschaftsleben zu errichten. Die Kirche der Hl. Familie z.B. ist am 31. Dezember 2001 feier- 
lich eingeweiht worden. Dank der Hilfe einer japanischen Kooperation ist auch schon eine 
Volksschule in Betrieb. Unicef und Rotary haben ein Wasserleitungsprogramm mit finanziert. 
Die Weltbank haben wir dringend gebeten, den Ausbau von etwa 20 km miserabler Pisten mit 
schwierigen Flussübergängen zu finanzieren. 

Das Programm der ASA ist schwierig und ehrgeizig. Wir wollen den Obdachlosen Vertrauen 
und Würde zurückgeben, ihnen helfen, echte wirtschaftliche Selbständigkeit zu erlangen und 
Vorhaben für sich selbst und für ihre Kinder in die Tat umzusetzen. Allmählich entstehen wirk- 
liche kleine Dörfer samt Infrastruktur. Die Schule versammelt an die 150 Kinder in zwei Grup- 
pen am Morgen und am Abend; ein neues Gebäude wird bald fertiggebaut sein. Ein technisches 
Team unterstützt die Familien dabei, Fuß zu fassen und in der Landwirtschaft tätig zu werden. 
Eine Gruppe von je drei Familien erhält zwei Zebus und einen Transportkarren sowie eine 
.Hilfsladung' für den ersten Unterhalt. Das Saatgut wird geliehen, damit sie beginnen können. 
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Heute leben in Antananarivo Tausende Justins. Sie möchten aus dem Elend heraus. Andere hat- 
ten schon den Mut, sich dort unten im Mittleren Westen anzusiedeln. Es gibt Migration und 
Familien im Ausbildungsprozess. Zum permanenten Team von ASA gehören etwa 40 Personen. 

Schlussfolgerungen 

Im Rückblick mag es so scheinen, als sei die Entwicklung ohne Verletzungen vor sich gegangen, 
als handele es sich um mathematisch programmierte Logik. Gewiss haben Reflexion, Vorpla- 
nung und Programmgestaltung stets dem Projekt von ASA Zusammenhang und Stabilität ver- 
liehen. Aber auch viele tastende Versuche, Misslingen und Unvorhergesehenes haben den Lauf 
der Ereignisse bestimmt. Die Divergenz der Ansichten und unterschiedliche Interessen haben 
manchmal die Menschen zu Gegnern gemacht. Aber immer wieder ist die Sonne hinter den 
Wolken durchgekommen, als ob sie zu einem Neuanfang aufrufen wollte. 

Kurz gesagt, von Anfang an hat stets der Glaube dem Gemeinschaftswerk gedient, indem er bei- 
trug, dass Institutionen Gestalt annahmen, indem er Rückschläge aushalten ließ, um dann doch 
weiter zu gehen, indem sich auch schwierigste Situationen zum Positiven wendeten. „Steh auf, 
nimm dein Bett und geh" ruft Christus dem Gelähmten von Bethsaida (Joh 5,8) zu. So entsteht 
durch die Aufforderung des Herrn die Bewegung. Er ist es, der dem durch Ausschluss und Ver- 
zweiflung zerbrochenen Leben Sinn gibt. Er ist es, der ruft, um eine beispiellose, unvorherseh- 
bare Solidaritätsbewegung entstehen zu lassen. ER ist es, der kühn macht, um das Unglück 
abzuwenden und neue Wegen zu eröffnen. 

Noch einmal will ich unterstreichen, dass die Aktion des C1FM im Rahmen der ASA sich in die 
Dynamik des Evangeliums einfügt, den Ärmsten alle Aufmerksamkeit zu schenken, damit sie 
allmählich - auch spirituell - zu Akteuren ihres eigenen Schicksals werden. Die Dimension des 
Glaubens ist gewiss unverzichtbar, um die von der ASA aufgenommenen Ausgeschlossenen in 
ihrer Persönlichkeit wieder aufzubauen; auf dem Weg des Glaubens erkennen sie sich nicht nur 
als solche wieder, denen geholfen wird, sondern auch als Geliebte. Wir finden die Pädagogik 
des Glaubens mitten im Entwicklungsprozess wieder in der Art und Weise, wie gemeinschaft- 
liche Aktionen durchgeführt, auf der Ebene der Familien oder in der ganzen Gruppe Entschei- 
dungen getroffen oder Feste gefeiert werden, die das tägliche Leben der Vereinigung in allen 
drei Phasen des Projektes der ASA bestimmen. Diese Pädagogik des Glaubens hat ihren Platz 
also im sozialen Handeln, in aufmerksamer Beachtung individueller Empfindsamkeiten und in 
den positivsten Elementen der madagaskischen Kultur. 

Übersetzung: Judith Pütz OSF 
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Wo „Nichts" ist, soll „Ich" werden 

Ein Gespräch mit Irmlind Rehberger OSF über den Kampf 
gegen die Marginalisierung von Frauen in Würzburg 



Irmlind Reliberger OSF / Sophia Karwath OSF 

Sr. Irmlind Rehberger gehört wie Sr. Sophia Karwath den Oberzeller Franziskanerinnen bei 
Würzburg an. Sr. Irmlind ist im Orden die Leiterin des Fachbereichs Frauen. Von Beruf Sozial- 
pädagogin hat sich Sr. Irmlind seit langem für Frauen in Not engagiert. 

Sr. Sophia: 

Sr. Irmlind, Du bist seit vielen Jahren engagiert in der Arbeit mit Frauen. Hast Du für diese 
Arbeit Impulse aufgenommen aus der Theologie der Befreiung? 

Sr. Irmlind: 

Ja, in mehrfacher Hinsicht. Ich bin 1965 ins Noviziat unserer Gemeinschaft gekommen. Damals 
war das Vatikanum II das große Thema der Kirche und auch in unserer Ordensgemeinschaft 
wurde es sofort mit offenen Ohren aufgenommen. Die Befreiungstheologie aus Lateinamerika 
ist für mich ganz eng verknüpft mit den Gedanken des Konzils. Denn die Pastoralkonstitution 
„Gaudium et spes" sagt in ihrem 1. Artikel: 

„Freude und Hoffnung, Trauer und Angst der Menschen von heute, besonders der Armen und 
Bedrängten aller Art, sind auch Freude und Hoffnung, Trauer und Angst der Jünger Christi." 
(GS 1) 

Als ich dann von 1969-74 in München Sozialpädagogik studierte, war die Theologie der Befrei- 
ung bereits in aller Munde. Leonardo Boff war ebenfalls zu dieser Zeit in München. Ich las sein 
Buch „Kleine Sakramentenlehre" und war erstaunt darüber, wie die alltäglichen Dinge hier eine 
besondere Aufwertung erfahren. Die Alltagswirklichkeit von Menschen wurde auch von Kar- 
dinal Ams, von Kardinal Lorscheider und von Dom Helder Camara in ihrer Theologie hervor- 
gehoben und besonders bedacht. Das hat mich innerlich berührt. Hier wurde etwas von der 
Theologie in der ganz normalen Realität verortet, was ansonsten oft außerhalb der mensch- 
lichen Lebenswirklichkeit angesiedelt worden war. Zusätzlich hatte ich Kontakt zur Interfran- 
ziskanischen Arbeitsgemeinschaft (INFAG) und auch zur Missionszentrale der Franziskaner 
(MZF). Auf Treffen wurde viel über die Option für die Armen gesprochen, und das war etwas, 
was mich sofort begeistert hat. Nah bei den Menschen zu sein, einfach und solidarisch mit den 
Armen zu leben, das war für mich ein Ziel meiner Ordensberufung. 

Sr. Sophia: 

Hat das auch in unserer Ordensgemeinschaß einen Widerhall geßmden ? 

Sr. Irmlind: 

Die Interfranziskanische Arbeitsgemeinschaft hat in jedem Fall Einfluss genommen auf unsere 
Ordensausrichtung. Wir haben aber auch im Orden selber ein Kapitel gehabt, in dem die Inhal- 
te des Konzils behandelt wurden. Das Thema des Kapitels war: „Zurück zu den Quellen - Auf- 
bruch zu den Zeichen der Zeit". 

Zurück zu den Quellen, das hieß für uns als Ordensgemeinschaft, zurück zu unserem Grün- 
dungsauftrag und seiner Option für die Frau. Unsere Ordensgründerin Antonia Werr (1813- 
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1868) hat sich in ihrer Zeit eingesetzt für Strafentlassene Frauen. In diesen Frauen ein Bewusst- 
sein zu wecken für ihre unzerstörbare Würde und sich so um deren Wiedereingliederung in die 
Gesellschaft zu sorgen, ist ein Anliegen, das auch heute hochaktuell ist. Unsere Ordensgemein- 
schaft hat sich auf diesen Ursprung wieder erneut rückbesonnen und andere Schritte gewagt. 

Sr. Sophia: 

Welche Schritte waren das? 

Sr. lrmlind: 

1984 wurde auf unserem Klostergelände in Oberzell eine Wohngruppe für Strafentlassene Frau- 
en gegründet. Der Ursprung dieser Idee war ein ganz kleiner Anlass. Wir hatten vom Gefäng- 
nis eine Anfrage, ob wir eine Frau aufnehmen würden, die Aufnahme und Anschluss sucht. Das 
haben wir gemacht und diese Frau in einem normalen Gaststatus bei uns aufgenommen, das 
heisst, sie hatte ein Zimmer im Pfortenbau und nahm die Mahlzeiten im Sprechzimmer ein. Eine 
Schwester von uns kümmerte sich ab und zu um sie. Doch diese Situation war nicht günstig. 
Wir merkten, dass die Frau mehr brauchte als nur ein warmes Bett und ein wenig Ansprache. 
So entstand die Idee, eine Wohngruppe zu gründen für Strafentlassene Frauen, die an einen 
Konvent angeschlossen war. Ich selber habe mit diesen Frauen in einer Wohnung auf unserem 
Klostergelände zusammengewohnt. Tag und Nacht. Im Stockwerk unter uns war der Konvent 
Magdala angesiedelt, der ebenfalls in Kontakt stand mit den Frauen und mich und meine Arbeit 
unterstützte. Diese Verknüpfung hat sich als sehr positiv herausgestellt. Zum einen war ich 
nicht allein mit meiner Arbeit, d.h. ich lebte zwar mit den Frauen, hatte aber auch noch einen 
Konvent von Mitschwestem hinter mir, der für mich wichtiges Auffangbecken war. Zum ande- 
ren war mein Anliegen erfüllt, nicht nur für Frauen da zu sein, sondern mit ihnen ihr Leben zu 
teilen. Dieses Dasein mit anderen, das ist für mich im Laufe der Zeit zu einem der wesentlich- 
sten Punkte meines Apostolats geworden. Es gibt nichts Kostbareres, als wenn jemand da ist, 
der sein eigenes Sein mit jemand teilt. 

1987 kam zunehmend die Problematik von sexuell missbrauchten jungen Frauen auf uns zu. 
1991 vernetzten wir uns mit dem Feministischen Verein „Wildwasser" und mit der Stadt Würz- 
burg als kommunalem Träger. Eine bundesweit einmalige Verbindung. 

1994 entstand der Arbeitskreis „Ordensfrauen gegen Frauenhandel", in dem wir Mitglied sind. 
In Zusammenarbeit mit SOLWODI (Solidarity with women in distress) nehmen wir Frauen bei 
uns auf, die über den Frauenhandel nach Deutschland gekommen sind und in großer Not leben. 

Hier arbeiten wir eng zusammen mit Sr. Lea Ackermann. Wichtig war für mich die Beobachtung, 
dass wir immer auf Anfragen von außen reagiert haben. Wir haben also nicht krampfhaft gesucht 
nach dem, was wir tun sollen, sondern wir haben einfach unsere Ohren und Augen aufgemacht, 
die Zeichen der Zeit haben sich uns von selbst gezeigt. Dabei haben wir festgestellt, dass es bei 
aller sozialen Absicherung in unserer Gesellschaft immer wieder Lücken gibt, die niemand füllt. 
Vor allem für Frauen gibt es Notlagen, in denen kein Sozialamt einspringt und hier sind wir da, 
um schnelle und unkonventionelle Hilfe zu leisten. 

Sr. Sophia: 

Wir würdest Du Deine Aufgabe für diese Frauen bezeichnen? 

Sr. lrmlind: 

Ich verstehe mich in erster Linie als Seelsorgerin. Natürlich geht es mir auch darum, politisch zu 
agieren, d.h. aufmerksam zu machen auf ungerechte Strukturen unserer Gesellschaft. Hier gilt 
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es zu kämpfen gegen Diskriminierung, Ausbeutung von Frauen, für Gleichstellung, gleiche 
Rechte von Frauen. So traurig es ist, aber wir müssen immer noch dafür kämpfen, dass die Rech- 
te von Frauen Menschenrechte sind. Noch wichtiger aber ist mir der innere Heilungsprozess der 
Frauen, mit denen ich zu tun habe. Es geht darum, die innersten Verletzungen, die Frauen erlebt 
haben, zu heilen, sie zu ermutigen, dass ihre Würde unzerstörbar ist und bleibt. Dabei ist für 
mich die Arbeit mit den Frauen nie nur eindimensional. Auch ich lerne von den Frauen und 
davon, wie sie mit ihrem Schicksal umgehen. Ich würde sogar sagen, dass mein Weg mit den 
Frauen ein Weg der eigenen Bekehrung ist. 

Sr. Sophia: 

Kannst Du dafiir Beispiele nennen ? Bekehrung ist ein großes Wort. 

Sr. Irmlind: 

Es gibt viele Beispiele dafür, zwei kann ich herausgreifen. 

Ich habe vor Jahren einmal eine Meditation angeboten für die Mädchen meiner Gruppe im Mäd- 
chenheim St. Ludwig. Zielgedanke dieser Meditation war es, dass die Mädchen glauben lernen, 
dass sie vor Gott immer einen Wert und eine Würde besitzen, egal, was ihnen in ihrem Leben 
widerfahren ist. Dazu hatte ich vorgesehen, dass jedes Mädchen auf einem Blatt einen Satz ver- 
vollständigt, der mit den Worten begann: Ich kann, ich fühle mich etc. Ein Mädchen war mit die- 
ser Arbeit sofort fertig. Es hatte einfach an das Wort „ich" ein paar Buchstaben angehängt, so 
dass das Wort N-ich-TS entstand. Das war das Gefühl dieses Mädchens: Ich bin nichts, ich kann 
nichts. Das hat mich sehr betroffen gemacht und es hat mich gelehrt, dass es in der Arbeit für 
Mädchen und Frauen vor allem darum geht, dass aus dem „Nichts" ein „Ich" wird. Dazu 
braucht es die Vermittlung von Erfahrungen, die diesem Mädchen sagen: Du bist jemand, du 
bist du selbst! 

Ein anderes Beispiel war auch wiederum im religiösen Bereich. In einer Gruppensitzung wollte 
ich den Mädchen das erlösende und befreiende christliche Gottesbild nahe bringen. Gott ist 
nicht der strafende Gott, sondern der gute, barmherzige und liebende Gott. Dazu wählte ich das 
Gleichnis vom barmherzigen Vater, der dem verlorenen Sohn entgegenläuft. Nach dieser Stun- 
de ging ein Mädchen auf mich zu und sagte zu mir: „Schwester, machen Sie das nie wieder!" 

Dieses Mädchen hatte die schlimmsten Erfahrungen mit dem eigenen Vater hinter sich und 
meine Rede von Gott als dem Vater aller war für sie ein Schock. Noch bevor ich überhaupt 
etwas von feministischer Theologie gehört hatte, wurde mir hier bewusst, dass ein einseitig 
männliches Gottesbild für Mädchen und Frauen große Probleme aufwerfen kann. 

Diese beiden Erlebnisse würde ich als Bekehrungserlebnisse bezeichnen. Denn mir wurde hier 
bewusst, dass Theologie und Glaube nie an den Armen vorbei verkündet werden kann. Es muss 
immer darum gehen, dass wir die Situation berücksichtigen, in der wir von Gott und seinem 
Reich sprechen. Auch ist mir hier klar geworden, dass der Kontakt mit den Mädchen und Frau- 
en meinen eigenen Glauben verändert und hinterfragt. 

Sr. Sophia: 

Stichwort „Feministische Theologie". Wie stehst Du zum Faninismus? 

Sr. Irmlind: 

Ich vertrete eine eindeutige feministische Option im Sinne unseres Gründungsauftrags. Es ist 
für mich deutlich sichtbar, dass Frauen gegenüber Männern nach wie vor benachteiligt sind. 
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Um dem entgegenzuwirken, müssen Frauenräume geschaffen werden, in denen Frauen unter 
sich sind und sich ungehindert entfalten können. Frauenrealität ist eine eigene Realität, sie muss 
in unserer Gesellschaft sichtbar gemacht werden. 

Sr. Sophia: 

Wie wird heute diese feministische Option in Deinem Fachbereich Frauen umgesetzt? 

Sr. Irmlind: 

Wir haben das Antonia-Werr-Haus und eine Frauenwohngruppe Berscheba. Im Haus „Antonia 
Werr" gibt es fünf Stockwerke. Im 1 . Stock wohnen ganz normale Würzburger Studentinnen. Sie 
beziehen wie alle Studierenden der Stadt ein Zimmer, das sie regulär bezahlen. Für die Kon- 
zeption unseres Hauses sind sie wichtig, weil sie die Frauen vor einer Stigmatisierung bewah- 
ren. Von außen kann niemand unterscheiden, ob eine Studentin oder eine hilfesuchende Frau 
das Haus besucht. 

Im zweiten Stock sind junge Frauen im Alter von 17-21 Jahren untergebracht, die psychisch 
selbstgefährdend sind. Die inneren Verletzungen, die diese Frauen mitbringen, sind für sie im 
wahrsten Sinne des Wortes tödlich. 

Im dritten Stock leben Frauen, die aufgrund einer Krisensituation zu uns kommen. Diese Frau- 
en können auch Kinder mitbringen. Abbrüche von Beziehungen, existenzielle Nöte verschie- 
denster Art sind bei diesen Frauen Thema. 

Im Vierten Stock lebt ein Konvent unserer Gemeinschaft von drei älteren Mitschwestem. Diese 
Schwestern sind wichtig für die Atmosphäre und das Leben im ganzen Haus. Es ist wichtig, 
dass jemand vor Ort präsent ist, wenn die Sozialarbeiterinnen gehen. Das bloße Dasein von 
Menschen kann schon Hilfe genug sein. 

Im fünften Stock schließlich finden Frauen eine Bleibe, die durch alle sozialen Netze durchfal- 
len. Seit 1992 haben wir vier Betten für obdachlose Frauen, und in Würzburg sind wir die ein- 
zige Anlaufstation für Frauen, die auf der Straße gelandet sind. 

Zusätzlich haben wir auch noch die Einrichtung des „Sleep-in" für junge Frauen, also eine Art 
Streetwork. Junge Frauen, die auf der Straße leben, können bei uns übernachten. Wir stellen kei- 
nerlei Forderungen an sie, es gibt nur ein Minimum an Regeln (z.B. dass sie keinen männlichen 
Übemachtungsgast mitbringen). Ziel ist hier, die Frauen vor der Prostitution zu bewahren. Das 
war übrigens für mich ein schwieriger Lemschritt. Ich dachte doch immer, man müsste einer 
Frau helfen aus ihrem Leben das beste herauszuholen. Aber ich habe gelernt, dass es wichtiger 
ist zu akzeptieren, dass jemand anders ist als ich, anders denkt und auch anders leben will. Wir 
zwingen die Frauen zu nichts, sie können einfach bei uns übernachten. 

Ein weiteres Angebot unseres Hauses ist der Frauentreff. Hier ist jeden Vormittag eine ältere 
Mitschwester da für Frauen, die sich zusammensetzen wollen, erzählen wollen, spielen, basteln 
usw. 



Sr. Sophia: 

Gibt es für Dich bei all dem, was Du jetzt ivn der Konzeption des Antonia-Werr-Hauses 
erzählst, ein Vision, die sich noch nicht erfüllt hat? 
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Sr. Irmlind: 

Wichtig bleiben wird für mich immer, dass wir sensibel sind für die Zeichen der Zeit. Auch die 
Option für Frauen stellt zeitgemäße Anforderungen an uns. Eine Vision wäre es für mich, noch 
mehr die spirituelle Seite zu fördern. Gerade dies halte ich für eine Anfrage von Frauen unserer 
Zeit, dass ihnen der Raum für Frauenspiritualität abgeht. 

Vor Jahren gab es einmal ein Plakat der Caritas hier in Bayern mit dem Slogan: „Die Armen 
zuerst!" Dieser Satz ist und bleibt für mich eine Vision. Denn es geht darum, dass wir immer 
wieder Räume schaffen für Arme, zuerst für Arme und dazu gehören für mich primär die 
Frauen. 

Wir müssen uns immer wieder fragen: Was drängt uns? Nur wenn uns etwas bedrängt und im 
Innersten angeht, werden wir auch etwas tun. 
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An den Hecken und Zäunen der Stadt 

Streetworkerin in Stuttgart 

Margret Ehe OSF 

Weihnachten, Heilig Abend 1984 war für die Ordensgemeinschaft und für mich ein einschnei- 
dendes Ereignis. Zu dieser Zeit war ich an der Klosterpforte im Mutterhaus eingesetzt und zu 
meinen Aufgaben gehörte auch die Armenpforte. Einige durchwandernde Nichtsesshafte 
kamen vorbei und bekamen eine Mahlzeit. Bei dieser Aufgabe kam bei mir immer mehr der 
Wunsch auf, von diesen Menschen zu erfahren, warum sie so leben - meine Unzufriedenheit 
über die damalige „Abspeisung" wuchs. 

Ein Obdachloser, ein alter kranker Mann blieb damals bei uns, da er zu schwach war, weiter auf 
Wanderschaft zu gehen. Er wurde im Schwesternkrankenhaus untergebracht und verstarb eben 
an jenem Heilig Abend, als die Glocken zur Christmette riefen. Für uns war dies so ein deutli- 
ches Zeichen, in diese Richtung unser Augenmerk zu richten. Kurz darauf kam eine Anfrage 
aus München an die Ordensgemeinschaft, die für eine Obdachloseneinrichtung Schwestern 
suchte. Ich meldete mich und bereits fünf Monate später war ich zusammen mit einer Mit- 
schwester in dieser Einrichtung tätig. Dies war sozusagen meine Praktikantenzeit. Abends 
waren wir unter den Isarbrücken unterwegs und suchten an vielen Stellen der Stadt die 
Obdachlosen in ihren Biwaks auf. 

Nach eineinhalb Jahren intensiver Zeit mit vielen Erfahrungen kehrte ich ins Kloster zurück, mit 
dem Wunsch in diesem Dienste weiterzumachen, entsprechend auch dem Auftrag des damali- 
gen Bischofs Georg Moser, in Stuttgart eine ähnlich ausgerichtete Aufgabe zu beginnen. Klar 
war, dass wir Schwestern alleine dies nicht bewältigen würden und hofften wieder auf eine 
Wegweisung. Sie ließ auch nicht lange auf sich warten: ein Sozialarbeiter der Stuttgarter Cari- 
tas kam vorbei und suchte Schwestern für ein Obdachlosenfrühstück. Gemeinsam mit einer 
Schwester und einigen ehrenamtlichen Mitarbeitern, unter Federführung der Caritas von Albert 
Wild, begannen wir das Obdachlosenfrühstück. 

Morgens um 7.00 Uhr kochten wir Kaffee und bereiteten das Frühstück vor. Pünktlich um 7.30 
Uhr begann das Frühstück mit einem kurzen Gebet oder einer Meditation, ein Wort in den Tag. 
Einige „unserer Leute" hörten zu, einige lasen die „Bild" Zeitung, einige kamen erst nach dem 
Gebet zum Frühstück; aber es war sehr bald ein wichtiger Bestandteil unseres Angebotes. Kir- 
chengemeinden spendeten Kaffee und Marmelade. Eine Großbäckerei spendierte das Brot vom 
Vortag. Die Geldspenden für die zusätzliche Wurst und den Käse waren auch bald gefunden, 
und unser Frühstück wurde immer beliebter. Bald platzte alles aus den „Nähten". 

Aus dem Frühstück wurde eine „Tagesstätte". Schon bald musste die ganze Einrichtung 
umstrukturiert, und die Gebäude mussten saniert werden. Zwei Jahre während der Umbauzeit 
waren wir in einem recht großen Saal untergebracht, der sich sehr schnell füllte. Somit war dies 
wieder eine neue Herausforderung. Unser Frühstück besuchten damals bis zu 120 Gäste. Dazu 
kamen die „Erste Hilfestation" und die Kleiderkammer, die von einem ehemaligen Obdachlo- 
sen betreut wurde. In dieser Zeit tauchten bei uns auch vermehrt Drogenabhängige auf - bald 
auch die ersten drogenabhängigen Frauen, die sich das Geld für die harten Drogen auf dem 
„Strich" mit Prostitution verdienten, der ganz in der Nähe war. 
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Eine Begegnung ist mir ganz besonders in Erinnerung; 

Eine der jungen Frauen kam völlig „fertig" zum Frühstück. Sie traute sich kaum, mich anzu- 
schauen. In diesem Moment waren alle „Vorurteile" unwichtig, und das Mitgefühl siegte. Nach 
dem Frühstück umarmte sie mich und ging weg. Daraufhin kamen immer mehr Frauen, und 
wir mussten uns überlegen, wie wir ihren speziellen Notlagen besser begegnen könnten. Es bil- 
dete sich eine Gruppe von Ehrenamtlichen, und schon bald wurden Räume gefunden, in denen 
eine kleine Einrichtung entstand, in der Frauen abends zwischen 20.00 Uhr und 23.00 Uhr am 
Anfang zweimal die Woche vorbeikommen und sich ausruhen konnten. Bei den ehrenamtlichen 
Helferinnen konnten sie ihr Herz ausschütten und auf Wunsch an Sozialarbeiterinnen weiter- 
vermittelt werden, die Ausstiegshilfen anboten. Die Sozialarbeiterinnen des Gesundheitsamtes 
unterstützten uns tatkräftig und bald wurde mir klar, dass es professionelle Hilfe brauchte, den 
Frauen auf Dauer zu helfen. Nach langen Verhandlungen mit den zuständigen Behörden war 
es dann auch soweit: die Sozialarbeiterinnen, die bis dahin intensiv „Streetwork" betrieben, 
machten an zwei weiteren Abenden nun im „La Strada" (genannt nach dem gleichnamigen 
Film) ihren Dienst. 

Heute fahren diese Sozialarbeiterinnen gemeinsam mit Frauen aus der Prostitution mit dem 
offiziellen Pilgerzug nach Lourdes. Sie begleiten die Frauen ganz selbstverständlich, wenn sie 
über ihr „verpfuschtes Leben" weinen, wenn sie nachher „aussteigen" oder alles „beim Alten" 
bleibt. 

Eine weitere „Frucht" unserer beginnenden Drogenarbeit war die „Methadon-Ausgabestelle". 
Zu dieser Zeit um 1990 war in Stuttgart das Wort „Methadon" und Ersatzdrogen ein Tabuthe- 
ma. Fünf Stuttgarter Ärzte wagten den Versuch, mit der Ersatzdroge Polamidon ein Pilotprojekt 
zu starten. Ehrenamtliche Krankenschwestern, darunter auch Ordensschwestern, die die Aus- 
gabe tätigen würden, waren sehr schnell gefunden. Was fehlte, war eine offizielle Zustimmung 
der Stadt und eine gesicherte Lagerung der Ersatzdrogen. 

Um auch in der Politik „Werbung" für unser unkonventionelles Vorgehen zu machen, lud ich 
den damals zuständigen Ersten Bürgermeister zu uns ins Obdachlosenfrühstück. Bei einem 
gemeinsamen Frühstück mit den Drogenabhängigen kam die Sprache auf Methadon als einem 
Versuch, aus der Todesspirale der Drogenabhängigkeit herauszukommen. Am Ende des Früh- 
stücks verabschiedete sich der Bürgermeister mit der Bemerkung, wenn ich etwas brauchen 
würde, sollte ich mich einfach bei ihm melden. Vierzehn Tage später rief ich bei seiner Sekretä- 
rin an und bat um einen kleinen Tresor für die Methadon-Ausgabe. Wiederum vierzehn Tage 
später wurde der Tresor bei uns vor Ort aufgestellt, und die Ausgabestelle konnte bald darauf 
öffnen. 

Heute gibt es eine Ausgabestelle für hundert abhängige Drogenkranke und ein Cafe für die 
Klienten. 

Es gibt immer wieder einzelne Personen, um die man besonders bemüht ist. Um diese Personen 
kämpft man auch mehr, da sie einem mehr am Herzen liegen, oder da sie mehr Bereitschaft zei- 
gen, aus dem Drogensumpf herauszukommen. 

Ich denke hierbei an Elena und Willi, ein Paar, das ich aus der Entfernung über Jahre hinweg 
begleitet habe. Willi war bekannt unter dem Szenenamen „der König von Stuttgart". Vom Alko- 
hol wechselten Elena und Willi zu den harten Drogen, von denen sie aber wiederum Abstand 
nahmen, als sie nach einer Überdosis fast gestorben wären. Bei ihm eine abgebrochene Thera- 
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pie, Rückfall in den Alkoholkonsum, neuerlicher Entzug, und schließlich eine gute „cleane" 
Zeit, in der er auch wieder Arbeit aufnahm und die Schuldenregulierung in Angriff nahm. Elena 
machte diesen Weg auf ihre Weise mit und schaffte es, nachdem sie schwanger wurde, in die- 
ser Zeit keine harten Drogen zu nehmen. Das Kind, die kleine Andrea, entwickelte sich gut und 
ist eine liebes, reizendes Kind. 

Der Drogenkonsum hatte bei Willi aber doch gesundheitliche Spuren hinterlassen. Er erkrank- 
te an Krebs und starb, als Andrea drei Jahre alt war. Der Verlust des Partners war für Elena ein 
schwerer Schlag, der zwar nicht zum Griff nach der Droge führte, aber doch ein „szene-nahes" 
Verhalten begünstigte. 

Andrea ist in einer Kindertagesstätte untergebracht und nach wie vor ein liebes, reizendes Kind. 
Gebe Gott, dass Andrea ohne Schaden die Kindheit übersteht. 

Einer der ehemaligen Obdachlosen -unser Bernd - ist heute der „Star" der Franziskusstube. Als 
vor sechs Jahren der „norddeutsche Fischkopf", wie er gerne von seinen Freunden genannt 
wird, in der Franziskusstube auftauchte, hatte er sich gerade entschlossen, mit dem Alkohol- 
konsum aufzuhören, nachdem er bereits Blut spuckte. Er half überall mit, wo es galt Hand anzu- 
legen, und ist uns heute noch beim Frühstück eine unentbehrliche Hilfe. Unsere stillgelegte 
Fahrradwerkstatt brachte er wieder in Schwung, und wir stellten ihn daraufhin bald über einen 
ABM-Vertag ein. Nach der Beendigung der Vertragszeit fand er einen guten Arbeitsplatz als 
Hausmeister in einem Kulturcafd, wo er ein geliebter und geschätzter Mitarbeiter ist. Nach wie 
vor kommt er täglich zum Frühstück, repariert in seiner Freizeit Fahrräder und begleitet die 
Hilfstransporte in den Osten. 

Nach dem Umbau der Caritas-Tagesstätte, die nun von hauptamtlichen Sozialarbeiterinnen 
übernommen wurde, war es für mich klar, dass ein Neubeginn anstand. Die Räume der Tages- 
stätte waren zu klein, um die steigende Zahl der Besucher aufzunehmen. Deshalb entschloss ich 
mich kurzer Hand, im Rathaus wegen einer zweiten Einrichtung nachzufragen. Ein altes Abriss- 
haus war unsere neue Stelle, die wir mit Hilfe der Obdachlosen renovierten und für dreißig 
Plätze einrichteten. Der Name war auch schnell gefunden: „Franziskusstube". Seit einigen Jah- 
ren machten wir Wallfahrten nach Assisi, die unsere Leute immer begeistert mitmachten. Ein 
Obdachloser, der „Loisel" malte deswegen Assisi-Bilder an die Wände. Viele unserer Obdach- 
losen erzählen immer noch von der „alten" Franziskusstube, die für viele ein kleines Stück Hei- 
mat für ein paar Stunden geworden ist. 

Mit Seelsorgern, die uns begleiten, feiern wir einmal im Monat einen Gottesdienst mit den 
Obdachlosen, mit dem Kreis der ehrenamtlichen Mitarbeiterinnen, der bereits auf über 20 Per- 
sonen angewachsen ist, sowie mit dem Freundeskreis der Spender. Unsere Franziskusstube ist 
heute immer noch unter dem Dach der Caritas, wird aber rein durch Spenden finanziert. Sozi- 
alarbeiter der Caritas übernahmen ehrenamtlich die Beratung. Es war alles in allem ein gelun- 
genes „Projekt", bis erneut der Aufruf zum Weiterziehen kam. 

Unser „Abrisshaus" wurde zw'ar renoviert, aber wir mussten uns eine neue Bleibe suchen. Ein 
Pfarrer der Kirchengemeinde, in der wir lebten, bot uns Räume an, die sich sehr gut eigneten. 
Allerdings wehrten sich die Nachbarn gegen unseren Einzug - eine Bürgerinitiative und ein 
staatliches Gymnasium erhoben Einspruch. Allen Widerständen zum Trotz zogen wir nach 
einer erneuten Renovierungszeit doch in die Paulinenstrasse 18 ein. Die Obdachlosen gehen 
aber auch weiterhin zum „Franziskus" frühstücken. 
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Mit unseren Nachbarn haben wir heute einen guten Kontakt. Sie gehören mittlerweile zu unse- 
ren Spendern. Wir vermitteln weiterhin an die Beratungsstellen und in das Betreute Wohnen. 

Die Hilfstransporte in den Osten sind ein neues Kapitel unserer Geschichte. Durch einen 
bekannten Priester, der Kontakte ins Baltikum hat, kamen wir auf die Idee, im fernen Baltikum 
eine Franziskusstube zu eröffnen. Leider ist dieses Vorhaben nie geglückt. Die dortigen Kirchen 
müssen zuerst ihre Gemeinden aufbauen, bevor sie sich an soziale, caritative Tätigkeiten wagen. 
Geblieben sind unsere Kontakte über die Hilfstransporte, bei denen wir Kleider, Fahrräder, 
Krankenbetten, Kapelleneinrichtungen und Elektrogeräte ins Baltikum brachten. Die ersten 
Hilfstransporte sind von Polizisten gefahren worden. Finanziert wurden diese Transporte durch 
Sponsoren. W'ir bekamen immer mehr Angebote an Hilfsgütem, an bereitwilligen Fahrern und 
Helfern, so dass wir Probleme mit der Finanzierung bekamen. Da wäre ein finanzkräftiger 
Sponsor wie „Daimler Chrysler" erforderlich. Mehr aus Spaß sagte ich damals: „Lieber Gott, Du 
könntest auch das Herz von „Bruder Schrempp" erweichen, dass er unsere Transporte bezahlt!" 
Vierzehn Tage später kam ein Anruf von einem Manager einer Tochterfirma von Daimler 
Chrysler. Dieser bot uns an, mit uns Transporte zu fahren. 

Beim ersten gemeinsamen Transport wurde bereits eine Großküche für zwei Gymnasien mit 
Internat nach Riga gebracht. Geplant ist ein Transport in die Ukraine, wo die Not noch größer 
ist als im Baltikum. 

Vor etwa sieben Jahren, parallel zu dem Aufbau der Franziskusstube, vollzog sich auch mein 
Umzug aus dem Schwesternhaus in das Aufnahmehaus der Stadt Stuttgart in der Dannecker 
Str. 26. Nachdem die Planung des Aufnahmehauses bekannt wurde, kam es wieder zu Bürger- 
versammlungen und Initiativen gegen das Vorhaben der Stadt. Mein Eindruck war, dass dem 
Ganzen die Spitze genommen werden könnte, wenn ich dort mit einziehen würde. Dies war 
dann auch der Fall. Nach einigen Verwicklungen zog ich mit einer Mitschwester in das Haus 
ein. Dazu hatte ich einen Präsenzauftrag. Bei meiner Abwesenheit übernahm dies ein Sozialar- 
beiter. Etwa fünfunddreißig Personen, die von Obdachlosigkeit bedroht sind, können drei 
Monate dort wohnen, sich neu orientieren. Außerdem können sie eine Beratung und Hilfe bei 
Wohnungs- und Arbeitssuche erhalten. 

Die Einrichtung hat sich gut bewährt, und es sind bereits ähnliche Aufnahmehäuser nach die- 
sem Konzept geplant. 

ln der Öffentlichkeit ist meine Tätigkeit als „Streetworkerin" den meisten bekannt. Schon in 
meiner Münchner Zeit war die allabendliche Fahrt an die Plätze und unter den Isarbrücken ein 
wichtiger Teil der Aufgaben. 

ln Stuttgart hatte ich wohl meinen ersten Streetworkereinsatz, als ich zu einem Mann gerufen 
wurde, der einen offenen Fuß hatte. Er wurde immer wieder ins Krankenhaus gebracht, blieb 
aber dort nicht lange, sondern bevorzugte die „Freiheit". So ging ich also täglich an seinen Auf- 
enthaltsort und legte einen frischen Verband an. Es sprach sich herum und bald kamen immer 
noch einige „Patienten" dazu und brauchten ebenfalls Hilfe. Daraus entwickelte sich die Street- 
worker-Runde. Ich bekam auch bald Unterstützung, einige Seelsorger und Mitarbeiter waren 
bereit, mit in die Runde, die bis in die Nacht hinein dauerte, zu gehen. Bald bekamen wir auch 
Kontakt zu den hauptamtlichen Streetworkern der Stadt, und es entwickelte sich ein guter 
Austausch. 
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Heute gehen wir noch einmal in der Woche, und zwar am Freitagabend auf die Straße. Freitag- 
abend ist der wichtigste Abend in der Stadt, es sind viele Jugendliche da, das Wochenende lockt 
viele Menschen in die Stadt. 

Oft bekomme ich die Rückmeldung: Ich finde es toll, dass Ihr von der Kirche das macht. 

Auch heute finde ich es wichtig: die „Nase an der Straße" zu haben, an den Hecken und Zäu- 
nen der Stadt, auch wenn sich die Szene gewandelt hat und längst nicht mehr nur äußere Wun- 
den versorgt werden. 

Bevor ich auf die Straße gehe, ist mir die Eucharistiefeier wichtig. Neulich war einer von „unse- 
ren Leuten" in einem recht angetrunkenen Zustand im Gottesdienst, und äußerte sich auch 
recht lautstark. Es war auch nicht mehr möglich, ihn zu beruhigen. Sein Kommentar lautete: 
„Dass du das nicht kapierst, dass das heilsam ist, und außerdem hätte er sich beim Domkapitu- 
lar (Mesner) schon entschuldigt". 

Wie heisst es so schön in Lukas 10,21: „Den Weisen und Klugen bleibt es verborgen", aber unser 
Werner hat es erfahren. 
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Von der Vision 

zum politischen Überlebensprogramm 

Eva Schaaf 



Die Vision 

„Kommunismus oder Gottes Reich auf Erden, das ist gleich. Wir sind noch nicht im Festsaal 
angelangt, aber wir sind eingeladen. Wir sehen schon die Lichter und hören die Musik"" 
Ich kann mich noch gut erinnern, wie ich als 13-jährige dieses Lied auswendig lernte. Bis heute 
kann ich es noch bruchstückhaft singen, wobei ich bei dem Vers „Kommunismus oder Gottes 
Reich auf Erden, das ist gleich" beim letzten Vortrag vor Freundinnen ins Stolpern kam und in 
ein künstliches Lachen ausbrach. Ist diese Utopie mit der ich groß geworden bin, eigentlich noch 
meine eigene? Bin auch ich am „Ende der Geschichte" angelangt oder hat mich wie Paulo Suess 
sagt, die „weltweite utopische Resignation" erfasst? 41 Oder ist mir über die Zeit des Erwach- 
senwerdens einfach nur die Euphorie verloren gegangen, die mich hoffen ließ, dass meine 
Generation eine Revolution erleben könnte? Auch wenn wir für das 21. Jahrhundert wenig 
„Lichter sehen", steht denn wenigstens noch die Einladung? 

Kurz nachdem ich das Lied auswendig konnte, wurde für mich das Reich Gottes obsolet, was 
blieb, war der Kommunismus. Die erste und mehrjährige Erschütterung erfuhr mein Glauben, 
als ich die Religionskritik von Ludwig Feuerbach und Karl Marx las. Ich zog mich aus der katho- 
lischen Gemeinde zurück. Mit Religion, dem „Opium fürs Volk", wollte ich nichts mehr zu tun 
haben. Emotional verbunden blieb ich jedoch dem „Aufschrei der bedrängten Kreatur", der sich 
für mich auch nicht durch die religionskritische Enttarnung in Luft auflösen ließ. Basierte der 
sich selbst transzendierende Wunsch nach Befreiung ausschließlich auf einer Illusion? Und 
zementierte die behauptete „Flucht in die Illusion" überdies zwangsläufig die gesellschaftlichen 
Verhältnisse? Mein Gefühl, meine eigene Sehnsucht nach Transzendenz, ließ mich an der ange- 
blichen Unausweichlichkeit dieser Automatik zweifeln. Hatte die marxistische Religionskritik 
nicht da ihre Grenze, wo sie den Menschen ausschließlich als Produkt der gesellschaftlichen 
Verhältnisse definierte? Barg die Immanenz nicht sogar die Gefahr in sich, fortwährend im eige- 
nen Saft zu schmoren? Holte sie nicht an diesem Punkt die eigene Theorie ein? Allein die Imma- 
nenz als Form menschlichen Daseins anzuerkennen, wurde mir im Laufe der Zeit zu eng. Ich 
bemerkte, wie ich mich selbst beschränkte und kam zu dem Schluss, dass das „Prinzip Hoff- 
nung" (E. Bloch) in meinem Leben mit dem Glauben an das „Reich Gottes" zu tun hatte. Die 
Bedeutung biblischer Traditionen hing für mich nicht an einem „vernünftigen" Gottesbeweis. 
Ich entdeckte, dass Glauben im Sinne von „nicht wissen (müssen)" für mich etwas Befreiendes 
hatte. Die Religionskritik behielt für mich jedoch ihre Relevanz als Korrektiv. Da, wo Religion 
oder Religiosität den herrschenden Verhältnissen dient, und das tut sie oft, ist sie in der Tat frag- 
würdig. Andererseits bedarf der „Aufschrei der bedrängten Kreatur" keiner weiteren Legitima- 
tion durch Herrschaftswissen, egal welcher Couleur. Es waren diese Fragen, gepaart mit der 
pragmatischen Suche nach sinnvollen Betätigungsfeldern, die relativ spontan und intuitiv bei 
mir zu dem Entschluss führten, evangelische Theologie zu studieren. Den damit einhergehen- 
den Konfessionswechsel erlebte ich als einen Akt der Befreiung: Was sprach schon dafür, sich 
als Frau in der katholischen Kirche zu engagieren? Ich wollte mich doch nicht an einer zutiefst 
patriachal organisierten Kirche abarbeiten, sondern mithelfen, das Reich Gottes weltweit Wirk- 
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lichkeit werden zu lassen! Die Evangelische Theologische Fakultät der Universität Marburg, an 
der ich mich einschrieb, versetze mir zunächst einen Schock, ich fühlte mich unter den protes- 
tantischen Studenten und Studentinnen als Fremdkörper. Dieses Gefühl der Fremdheit hat sich 
im Laufe der Jahre in ein gemischtes Gefühl einer rissigen Beheimatung in zwei Konfessionen 
und existentiell gelebter Ökumene verwandelt. 

Prägende Erfahrungen habe ich Anfang der achtziger Jahre in der chilenischen Basisgemeinde 
„Jesus el obrero" (Jesus der Arbeiter) sammeln können. Ich war begeistert, Theologie der Befrei- 
ung konkret erlebt zu haben und setzte mein Theologiestudium in Berlin fort. Meine Erfahrun- 
gen ließen sich jedoch nicht bruchlos in den deutschen Kontext übertragen. Neben „Christen- 
tum und Sozialismus" war die „Theologie nach Auschwitz" ein Thema, das uns Mitglieder der 
Bekennenden Kirche und deren Schüler nahe brachten. Wir übten eine Auslegung der bibli- 
schen Traditionen, die sie der antisemitischen Enteignung entriss und die die Partizipation an 
Gottes Bund mit Israel wieder als Einladung des Juden Jesus deutete. 

Während meiner praktischen Ausbildung zur Pfarrerin ergriff ich ein zweites mal die Gelegen- 
heit, für mehrere Monate in die „Fremde" aufzubrechen. Ziel war die Kommunität der „Catho- 
lic Worker" in New York, die älteste von mittlerweile über 100 Gemeinschaften in den USA. Die 
Friedensbewegung hatte zwar den Kampf gegen die Nachrüstung verloren und sich schon fast 
aufgelöst, für mich aber waren ihre Themen weiterhin aktuell. „The bombs are falling now." Die 
Bomben fallen jetzt und zwar auf die Köpfe der Armen. Einen Zusammenhang zwischen Rüs- 
tungspolitik, Ausbeutung und sozialer Ausgrenzung behauptete die Journalistin Dorothy Day 
schon in den dreißiger Jahren des vergangenen Jahrhunderts. Deshalb gründete sie gemeinsam 
mit dem französischen Clochard und Philosophen Peter Maurin das „catholic worker move- 
ment". Für sie bedeutete die Identifikation Jesu mit den Hungernden, Kranken und Gefangenen 
(Matthäus 25) konsequente Verweigerung der Zusammenarbeit mit dem kapitalistischen Sys- 
tem. Wegen ihrer Teilnahme an einem verbotenen Landarbeiterstreik wurde sie noch als 76-jäh- 
rige zusammen mit 100 anderen Frauen für mehrere Wochen inhaftiert. Neben der Unterstüt- 
zung von Arbeitskämpfen und Friedensarbeit ist das Zusammenleben mit Obdachlosen und 
Flüchtlingen immer noch die aktuelle Praxis der Catholic Worker.“ 

Der Abschied von den „Catholic Worker" fiel mir nicht leicht, vieles hatte mich in New York tief 
beeindruckt und auch mein Selbstverständnis angekratzt: Wieweit wollte ich mich diesem Sys- 
tem verweigern, war eine bürgerliche Existenz als Pfarrerin der evangelischen Kirche in 
Deutschland eine glaubwürdige Form meines Glaubens? Ich hatte da meine Zweifel und such- 
te nach Alternativen. Sollte ich in Solidarität mit der Arbeiterklasse mich der Bewegung der 
Arbeitergeschwister anschließen? Jobben bei McDonalds und ein Industriepraktikum in Mann- 
heim überzeugten mich von der Berechtigung dieses Ansatzes, aber zeigten mir meine persön- 
lichen Grenzen auf: Beteiligen an einer Bewegung, die sich Ende der achtziger in einer Phase der 
Umorientierung befand, die Perspektive einer finanziellen Existenz am unteren Rand und das 
auch noch im Zustand physischer Erschöpfung ertragen, so hatte ich mir mein Leben nicht vor- 
gestellt. Wo blieb da meine Befreiung? Mittlerweile im Ruhrgebiet angekommen, entschloss ich 
mich, eine Art Arbeitsbeschaffungsmaßnahme für Pfarrerinnen anzutreten. Ich wurde Betriebs- 
seelsorgerin in einem Arbeitslosenprojekt der Evangelischen Kirche im Rheinland. Seelsorge 
begann für mich in der praktischen Mitarbeit und der Stärkung und dem Aufbau der kollekti- 
ven Strukturen des Projektes. Der „Gottesdienst", die theologische Arbeit, fand quasi im Möbel- 
lager statt. Die finanzielle Unsicherheit der Teilprojekte bis hin zur Infragestellung des Gesamt- 
projektes hielt alle Mitglieder des Teams dermaßen in Atem, dass wir es kaum schafften, die 



196 



Eva Schaaf 





sozialpolitische Funktion unseres Projektes kritisch zu hinterfragen. Das, was wir hier Erwerbs- 
losen anbieten konnten, war oft nicht mehr als ein Trostpflaster und bedeutete gleichzeitig eine 
Bestätigung ihrer Stigmatisierung als „Unbrauchbare". Andererseits nutzten viele Teilnehme- 
rinnen die angebotenen Freiräume und Hilfestellungen, um auf verschiedene Art und Weise 
ihre Lebensbedingungen zumindest zeitweilig zu verbessern. 

Anfang 1990 bildete sich die „Initiative für die politische Diskussion mit den politischen Gefan- 
genen". Wir gingen damit auf eine Forderung der politischen Gefangenen in Deutschland nach 
einer breit angelegten Diskussion innerhalb der radikalen und liberalen Linken ein, die die 
Gefangenen während ihres letzten Hungerstreiks für ihre Zusammenlegung gestellt hatten, ln 
dem ersten Brief an die Gefangenen schrieben wir von politischen Entwicklungen, unserer 
Interpretation der biblischen Botschaft und unserer Suche nach Visionen in dieser Konfronta- 
tion von Realität und Glauben: „Wir bemerken auch aufgrund der Veränderungen in den sozi- 
alistischen Ländern einen Verschleiß der Schlüsselworte sozialer, sozialistischer und kommu- 
nistischer Zielvorstellungen. Viele Spruchbänder und Symbole wirken heute anachronistisch. 
Gleichzeitig organisiert sich das Kapital neu; es kommt mehr und mehr zu einer Durchkapitali- 
sierung in Europa und weltweit. Das stellt Fragen an die Reorganisation des Widerstandes...." 
Die poli tischen Gefangenen griffen unsere Fragen auf. Nun begann das gemeinsame Ringen mit 
der Justiz um die Bedingungen einer Diskussion, an der zwei Gruppen teilnehmen wollten. Wie 
sollte dies gelingen, wenn die politischen Gefangenen in Kleingruppen und zum größten Teil 
bis heute getrennt von ihren Genossen inhaftiert sind? Zudem wurden wir oft nur einzeln zum 
Besuch zugelassen, und das nie unüberwacht. Der repressive Umgang der deutschen Justiz mit 
den politischen Gefangenen erstickte immer wieder unsere Ansätze, in eine gemeinsame Dis- 
kussion zu kommen. Es blieb letztendlich bei vereinzelten Diskussionsansätzen. 

Die Fabrikation des Disziplinarindividuums 

Mittlerweile hatte ich eine nebenamtliche Tätigkeit im Stadtgefängnis Moers aufgenommen. 
Dort und zum Teil im Kontakt mit den politischen Gefangenen war mir aufgefallen, dass „Kir- 
che im Knast" für die Gefangenen eine positive Bedeutung haben kann. Die Pflicht zur seelsor- 
gerlichen Verschwiegenheit und die Verortung von Kirche innerhalb der „totalen Institution" 
(E. Goffman) Gefängnis eröffnet Möglichkeiten, in denen Gefangene selbstbestimmt, wenn auch 
nur sehr begrenzt handeln, so doch wenigstens „frei" reden können. Deshalb war ich hoch 
zufrieden, als 1993 meine Bewerbung auf eine halbe Stelle für Gefängnisseelsorge an der Justiz- 
vollzugsanstalt Köln angenommen wurde. 

Kirche ist ein „Freio" sagte mal ein Gefangener." Freio" ist die Stelle, wo beim Fangenspielen 
sich die Kinder abschlagen können, sich also freigelaufen haben. Ein besonderes Freio sind für 
mich die Gottesdienste, die mit Unterstützung unseres Seelsorgeteams von Gefangenen für 
Gefangene gestaltet werden. In diesen Gottesdiensten können Frauen und Männer selbst den 
Alltag des Gefängnisses, ihren Schmerz und ihre Hoffnung zur Sprache bringen. Dies geschieht 
in Texten und musikalischen Beiträgen, die die Unterschiedlichkeit der Mitglieder der Vorbe- 
reitungsgruppen wiederspiegeln. In ihrem Versuch, ihre eigene religiöse und kulturelle Iden- 
tität im Dialog oder Übereinstimmung mit der biblische Botschaft auszulegen, Perspektiven für 
sich und die Weltgemeinschaft zu entwickeln, entdecke ich immer wieder Spuren einer quick- 
lebendigen Theologie der Befreiung! Ein Beispiel ist für mich der Text „Egon", geschrieben von 
dem Aleviten Herrn C., zum Thema Gerechtigkeit: 
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„Verdammt noch mal! Hat das kein Ende! Warum immer ich? Giht's noch Gerechtigkeit auf 
dieser Welt? Oh Gott, uxt ist deine Gerechtigkeit?". Egons Schreie lütten den Zellennachbar 
aus dem Schlaf gerissen und dieser war erstaunt über Egons Zustand. Egon war stets für ihn 
ein ruhiger, freundlicher und deshalb angenehmer Nachbar. Er war deshalb besorgt um Egon, 
fühlte sich als Nachbar verantwortlich und fragte sich, was wohl die Ursache fiir Egons Ver- 
zweiflung war. Lag es daran, dass Egon schon wieder eine Absage bezüglich der ihm schon 
längst zustehenden Vollzugslockerungen bekommen hatte? Oder waren es die unerträglichen 
Rückenschmerzen, deretwegen Egon sclwn seit Monaten wartete, um zur Untersuchung aus- 
geführt zu werden ? Ja ivahrlich! Egon konnte die ungerechte Situation nicht mehr aushalten. 
Nicht weit neben uns existieren viele, die machtlos der Willkür hier im Knast ausgeliefert sind. 
Daher also dieser Hilfeschrei! Egon hatte zumindest für einen Moment alle weltlichen Hoff- 
nungen aufgegeben, Licht und Vertrauen waren ihm ausgegangen. Er war sogar so frech, dass 
er auch noch die Auseinandersetzung mit Gott suchte. Ja, er ivollte vor die göttliche Instanz, 
dorthin ivollte er sein Schicksal bringen! Gott der für ihn Richter, Staatsanwalt und Verteidi- 
ger in einer Person verkörperte, sollte alles abwägen und ihm die ersehnte Gerechtigkeit aus- 
sprechen. Oder war sein Schrei zu Gott ein Weg, um sich von der ihn erdrückenden Wut 
zunächst zu befreien, seelischen Beistand zu finden, um damit wieder an Mut und Kraft zu 
gelangen, um von neuem den Kampf mit der Ungerechtigkeit aufzunehmen? Gewiss, unser 
Egon will sich nicht ergeben. Er will vor der Ungerechtigkeit nicht auf die Knie fallen, daher 
sein Jammern, Schreien und Hilferuf!" 

Egons Geschichte ist für mich ein Befreiungsversuch. Der Autor interpretiert Egons Wutge- 
schrei und seine Klage zu Gott als einen Akt des Widerstandes in einer verzweifelten Situation. 
In „Egons" Auflehnung gegen Gott höre ich den „Aufschrei der bedrängten Kreatur", der nichts 
mit frömmelnder Weltflucht oder Gehimvemebelung zu tun hat. Oft ist dieser Aufschrei der 
letzte Ausweg aus Situationen, die auf den verschiedensten Ebenen des Gefängnisses durch 
Gewaltverhältnisse geprägt sind. Der Philosoph Michel Foucault beschreibt sehr treffend die 
Gefängnisse als Trainingsorte, in denen durch die „Mikrophysik der Macht" gesellschaftlich 
konformes Verhalten eingeübt wird. Gefängnisse dienen nach Foucault der „Fabrikation des 
Disziplinarindividuums" °. Wer nach meinen Beobachtungen im heutigen Anstaltsjargon im 
Knast „gut mitläuft" hat Chancen auf Hafterleichterungen. Wer widerständig ist, gilt als „Reso- 
zialisierungsversager" und muss mit Nachteilen rechnen. Im Aufschrei zum Du (Gott) lehnt 
sich das Ich gegen seine Existenz als Disziplinarindividuum auf. „Ich werde am Du; Ich wer- 
dend spreche ich Du." ** „Egon" durchbricht im Akt der Klage sein entfremdetes Dasein und fin- 
det zu sich selbst. Seine Situation hat sich freilich nicht grundlegend verändert. Vielleicht war- 
tet er noch immer verzweifelt auf die Reaktion Gottes. Ob Egons Schrei nach Gerechtigkeit von 
Gott jemals beantwortet wird, ist meiner Erkenntnis verschlossen. Es steht mir als Seelsorgerin 
auch nicht zu, in diese Art der Kommunikation einzugreifen. Die gemeinsame Suche nach Mög- 
lichkeiten des Lebens braucht die Unmöglichkeiten des Lebens nicht zu vertuschen. Die 
gemeinsame Suche stärkt die Sehnsucht nach Veränderung, stärkt den Schrei nach Gerechtig- 
keit: „Rauschte nur wie Wasser Gerechtigkeit auf, Wahrhaftigkeit wie urständige Bachflut". 
(Arnos 6,23) 

„Allein Gott weiß, dass ich eine Würde Iwbe." 

Das Kölner Gefängnis ist mit einer Belegung zwischen 1200 und 1400 überwiegend männlicher 
Gefangener und ca. 500 Beschäftigten eines der größten Gefängnisse in Deutschland. 
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Am Anfang hatte ich den Eindruck, auf einem anderen Planeten gelandet zu sein. Erst nach und 
nach begriff ich, dass die Mauern und Zäune zwar für die Gefangenen in der Regel(!) unüber- 
windlich sind, aber die Welt nicht außen vorbleibt, im Gegenteil: Wie durch ein Brennglas spie- 
geln sich die sozialpolitischen Verhältnisse im Knast wieder. Die Konfliktparteien von „drau- 
ßen" haben ihre Vertreter „drinnen", und auch die sozialen Hierarchien wiederholen sich. So ist 
in den letzten Jahren zum Beispiel das Erstarken der politischen Rechten, die Zunahme gewalt- 
tätiger Übergriffe und rassistischer Diskriminierung zu beobachten. 

Als Seelsorgerin habe ich mit den verschiedensten Menschen zu tun: mit Männern und Frauen, 
Deutschen, Migranten und Flüchtlingen. Unterschiedlich sind auch die Tatvorwürfe und Delik- 
te. ln meinem Beitrag möchte ich schwerpunktmäßig Menschen zu Wort kommen lassen, die in 
unserer Gesellschaft die geringste Lobby haben. Ich habe mich deshalb entschieden, der Beglei- 
tung dieser Gefangenen einen großen Teil meiner Arbeitszeit zu widmen. Die Rede ist von den 
„kriminellen Ausländem". Die Gefangenen ohne deutschen Pass, die fast die Hälfte der gesam- 
ten Gefängnisbelegschaft ausmachen, dürfen sich untereinander um die Abstiegsplätze in der 
Knasthierarchie streiten. Neben dem Tatvorwurf, der Herkunft und der Hautfarbe spielt bei der 
Rangordnung vor allem der Aufenthaltsstatus eine entscheidende Rolle." 

Der Begriff „Ausländerkriminalität" ist ein profitables und deshalb beliebtes Wahlkampfthema. 
Schon allein der Begriff ist rassistisch, da er suggeriert, dass „Ausländer" krimineller seien als 
Deutsche. Nicht zuletzt die Politiker selbst widerlegen diese jeder Wahrhaftigkeit entbehrende 
These. Durch eigene kriminelle Machenschaften haben namhafte Politiker bewiesen, dass Men- 
schen, die über diesen „edelsten Teil eines Menschen" (B. Brecht), sprich einen deutschen Pass, 
verfügen, nicht vor Straffälligkeit geschützt sind. Wie bei allen anderen Menschen ist die Straf- 
fälligkeit von Migranten in erster Linie Ergebnis sozialer Benachteiligung und Folge verfehlter 
Migrationspolitik. Die kapitalistische Globalisierung hinterlässt ebenfalls Spuren in der Krimi- 
nalitätsstatistik. Natürlich reisen einige Menschen zielgenau in die westeuropäischen Metropo- 
len, nicht nur um hier Arbeit zu finden, sondern auch um Straftaten zu begehen. Hier gibt es 
offensichtlich eine hohe Nachfrage nach Prostitution und Drogen und salopp, gesagt, mehr zu 
klauen! Zum Teil sitzen Migrantlnnen aber auch wegen „Verbrechen" im Gefängnis, die deut- 
sche Staatsbürger gar nicht begehen können." 

Für all jene, die nicht über einen deutschen Pass verfügen oder asylrechtlich anerkannt sind, hält 
das Ausländergesetz nach der Verbüßung der Haftstrafe noch eine zweite Strafe bereit: Die 
Abschiebung. Für straffällig gewordene Migranten endet der gesetzlich verankerte Resoziali- 
sierungsauftrag im Ausländergesetz, dessen Vorschriften grundsätzlich Vorrang haben." 

Jedes Jahr werden aus Deutschland durchschnittlich 35 000 Migrantlnnen abgeschoben. Hinter 
dieser gigantischen Zahl verbergen sich menschliche Katastrophen. Die Abschiebung von Men- 
schen, die nicht in ihre sogenannten Herkunftsländer zurück wollen oder können, ist für mich 
eine der schmerzlichsten Erfahrungen im Gefängnis. Abgeschoben in aussichtsloses Elend, die 
meisten getrennt von ihren Familien und voll Angst, welchen Trost kann ich da noch spenden 
ohne billig daherzureden? Ich habe einige der von mir begleiteten Frauen und Männer gebeten, 
mir von unseren Gesprächen anonymisierte Notizen machen zu dürfen, um sie dann später viel- 
leicht einmal zu veröffentlichen. Einige willigten ein und meinten es sei gut, wenn auf diese 
Weise andere von ihrem Leben erfahren würden. Die folgenden Berichte der Gefangenen stehen 
nach meiner Erfahrung stellvertretend für viele Gefangene, die ein ähnliches Schicksal teilen." 
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„Ich drücke seitdem ich vierzehn hin und die vom Ausländeramt haben mir gesagt, dass sie 
mich abschieben, sobald ich achtzehn bin. Die wissen getiau wie ich, dass ich nicht clean bleibe 
und wieder hier im Knast lande. Die Hänger warten ja nur darauf. Aber das ist total beschis- 
sen, was soll ich bloß in Marokko? Meine Verwandten wissen doch, dass ich auf den Strich 
gegangen bin, für die bin ich eine Schande. Ich komm auf jeden Fall zurück und leb hier illegal, 
was denn sonst? Ich weijl nur nicht wie, die haben doch meinen Fingerabdruck." 

Frau M., sie ist hier in Deutschland geboren und bei ihrer Inhaftierung sechzehn Jahre alt. 

„Ich bin 12.00 Uhr zu Hause verhaftet worden und ins Polizeipräsidium gebracht worden. Am 
nächsten morgen gaben sie mir eine Tasse Tee. Das war alles, was sie mir in der ganzen Zeit 
zu trinken gaben, zu essen bekam ich gar nichts. Ich beschwerte mich bei der Haßrichterin, und 
sie sagte, dass es ihr leid täte, und sic würde mich zu einem besseren Ort bringen lassen. Am 
selben Tag wurde ich gegen 18.00 Uhr zum Geßngnis Köln-Ossendorf gebracht.“ (übersetzt) 

Herr T. wurde wegen des Verdachts auf illegalen Aufenthalt festgenommen, der sich als falsch 
herausstellte. Nach drei Wochen wurde er aus der Haft entlassen, seine Arbeitsstelle hatte er in 
der Zwischenzeit verloren. 

„Ich bin kein Krimineller. Im Gefängnis zu sitzen ist eine Detnütigung. Ich verdiene mit mei- 
ner Hände Arbeit dett Unterhalt meiner Familie. Meine vier Kinder gehen Zuhause alle zur 
Schule, das finde ich richtig. Ich habe auf dem Bau einer Kölner Bank gearbeitet. Wie komme 
ich jetzt an meinen Lohn? Die Polizei hat mir nicht die Zeit gelassen, meine Tasche zu packen. 
Jetzt fihlt mir mein Pass und Ehering. 23 Stunden in dieser kleinen Zelle, ich lullte das nicht 
aus." (Originalaussage in Deutsch, Grammatikfehler verbessert) 

Drei Monate wartete Herr F. auf sein Gerichtsverfahren wegen Verstoß gegen das Ausländer- 
gesetz (illegale Arbeit). Nach seiner Verurteilung wurde er von Köln in die Abschiebehaftanstalt 
Büren verlegt. 

„Meine Eltern Imbai mich an einai Puff in Holland verkauß, als ich 12 Jahre war. Seitdem war 
ich nie mehr Zuhause. In Holland ivar es besser als hier. Mein Zuhälter hat mich nach Frank- 
furt auf den Straßenstrich geschleppt, da geh ich nie mehr hin, das ist zu hart. Jetzt bin ich 
sogar im Geßngnis gelandet und tverde bald abgeschoben. Ich bin 23 Jahre und ich bin Müll, 
dai man wegwirß. Allein Gott weiß, dass ich eine Würde habe.“ (übersetzt) 

Frau B. wurde abgeschoben, nachdem sie im Prozess wegen illegaler Prostitution gegen ihren 
Zuhälter ausgesagt hatte. 

Frau B. habe ich es zu verdanken, dass mein Glauben an die Geschöpflichkeit des Menschen 
eine größere Bedeutung gewann. Auch den Begriff der Würde nehme ich seit meiner Begeg- 
nung mit Frau B. sehr viel bewusster wahr: „Allein Gott weiß, dass ich eine Würde habe." Nach 
meinem Empfinden spricht aus diesem Satz eine große Einsamkeit, aber auch ein großes Selbst- 
bewusstsein. ln all dem Leid, das sie in ihrem Leben erfahren hat, glaubte und fühlte sie, dass 
sie als Ebenbild Gottes mit einer unzerstörbaren Würde ausgestattet ist. Diese Würde könne ihr 
kein Mann nehmen. Den Glauben an die persönliche Würde da zu stärken, wo das Gefühl für 
die eigene und die der anderen verloren gegangen ist, verstehe ich als zentralen Auftrag der 
Seelsorge. Laut B. „erkannte" nur Gott ihre Würde. Ich hoffe, dass da, wo Menschen gemeinsam 
ihre Würde erkennen, auch ein „würdevoller" Befreiungsprozess Chancen hat. 1 “ 
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„Wenn ein Castsasse bei dir in eurem Lande gastet, plackt ihn nicht. Wie ein Spross von euch 
sei euch der Castsasse, halte ihn lieb, dir gleich, denn Gastsassen wart ihr im Land Ägypten. 
Ich bin euer Gott." (Levitikus, 19,33/ ; in der Übersetzung von M. Buber) 

An dieser Stelle meines Beitrages möchte ich aus dem praxisorientierten Konzept ausscheren. 
Denn meine Erfahrungen im Knast führten dazu, dass ich mich intensiver mit den Zusammen- 
hängen von Integration und Migration beschäftigte. Wie ist das Leben von Migrantlnnen „drau- 
ßen", vor den Mauern? Um auf diese Fragen einzugehen, möchte ich einige theoretische Beob- 
achtungen in meinem Text einfügen. * 

„Ihr wolltet Arbeitskräfte, aber es kamen Menschen." Dieser berühmt gewordene Kommentar 
einer Migrantin bezog sich auf die ersten Erfahrungen von Arbeitsmigrantlnnen in Deutsch- 
land. ln unheilvoller Kontinuität zum Dritten Reich verwehrte die Bundesrepublik von Anfang 
an den sogenannten „Fremdarbeitern" grundlegende Rechte. 51 Mit Beginn der Massenarbeits- 
losigkeit in den achtziger Jahren nahm die Migrationspolitik zunehmend repressive Züge an. 
Stichworte wie „Das Boot ist voll", Gleichgültigkeit gegenüber rechter Gewalt, „Doppelte 
Staatsbürgerschaft", „Deutsche Leitkultur", „Ausländerkriminalität" skizzieren Eckpfeiler einer 
Politik, die sich an einem negativen Bild des „typischen Ausländers" orientiert. Die Attentate 
vom 11 .September sind eine Zäsur in dieser Politik, deren Folgen noch gar nicht abzusehen 
sind. Einen Teil der gängigen rassistischen Klischees brachten die Attentäter vom 11. September 
durcheinander. Sie repräsentierten nämlich genau die, die man im Lande zu tolerieren bereit 
war. Sie waren Musterbeispiele für gelungene Integration und potentielle Kandidaten für die 
„Greencard". Die Antiterrorgesetze nehmen deshalb jetzt jeden Migranten ins Fadenkreuz, ver- 
dichten die Informationsnetze und hebeln die Grundrechte für Migrantlnnen nun völlig aus. 
Die Unschuldsvermutung zum Beispiel wird für Migrantlnnen außer Kraft gesetzt. Schon der 
Verdacht, „schwerste Verbrechen" begangen zu haben, kann zur Abschiebung führen, egal 
wohin. 

Seit Beginn der neunziger Jahre, besonders 1993 nach der faktischen Abschaffung des Asyl- 
rechtes, ist die Zahl der Menschen, die ohne legalen Status in Deutschland leben, stark ange- 
wachsen. Schätzungen gehen davon aus, dass es in Deutschland mehr als eine Million Men- 
schen ohne Aufenthaltsstatus gibt, die meisten von ihnen leben in den großen Städten. ” Die 
„Papierlosen" zeichnen sich grundsätzlich durch ihre Heterogenität aus, haben jedoch eine 
Gemeinsamkeit: sie haben keine Rechte. Staat und Wirtschaft haben ihnen gegenüber ein ambi- 
valentes Verhältnis entwickelt. Einerseits stillschweigend als Arbeitskräfte geduldet, dienen sie 
andererseits den Politikern zur Feindbild konstruktion. Ob aus politischem Kalkül oder persön- 
lichem Rassismus heraus, ist für die Betroffenen zweitrangig. Wesentlich ist für sie zunächst, 
dass die Darstellung der „Illegalen" als „Kriminelle", die gejagt und aus dem Land geworfen 
werden müssen, dominiert. 

Auch wenn das neue Zuwanderungsgesetz mit dem jahrzehntelangen Dogma bricht, dass 
Deutschland kein Einwanderungsland sei, bringt es keine Verbesserungen für „Illegalisierte", 
Flüchtlinge und Migrantlnnen. Das Gesetz entspricht dem rassistischen Klima im Lande und ist 
konsequent auf die Bedürfnisse des Arbeitsmarktes zugeschnitten. 
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Das Prinzip moderner Produktion und Lagerhaltung wird auf den Umgang mit Flüchtlingen 
und Migrantlnnen übertragen: In „Ausreiseerzwingungslagem" untergebracht, mit Lebens- 
mittelpaketen versorgt, können sie „just in time" abgeschoben werden.'' Den letzten Schutz in 
Form der „Duldung" für Flüchtlinge, die aufgrund der Genfer Flüchtlingskonvention nicht 
abgeschoben werden konnten, soll abgeschafft werden. Tausende von Bürgerkriegsflüchtlingen 
können ihrer Abschiebung nur noch entgehen, indem sie in die Illegalität abtauchen. Hier 
schließt sich der Kreislauf von rassistischer Flüchtlingspolitik und ökonomischer Ausbeutung: 
Die illegalisierten Flüchtlinge stehen dann dem Baugewerbe, im Dienstleistungsbereich und 
Sexgewerbe als billige Arbeitskräfte und Lohndrücker zur Verfügung. Die Frauenorganisation 
„agisra" berichtet, dass z.B. im Frankfurter Bordellgewerbe 95 % der dort arbeitenden Frauen 
Migrantinnen sind, die meisten von ihnen haben keine gültigen Papiere.'* Jörg Alt weist in sei- 
ner Studie über das Baugewerbe in Leipzig auf Tendenzen zu dosierten Kontrollen der Behör- 
den hin, die die illegale Beschäftigung nicht emsthaft in Frage stellen". „Just in time" sollen 
andererseits Experten legal ins Land kommen können. Nach Rasterfahndung und Informatio- 
nen, die man sich bei den Geheimdiensten der mehr oder weniger demokratischen Herkunfts- 
länder einholt, sind sie, zeitlich befristet; herzlich willkommen. Je höher die berufliche Qualifi- 
kation, je höher darf auch das Alter der Kinder sein, die hier in Deutschland mit ihren Eltern 
zusammen leben dürfen. Diese Gesetze basieren auf einem Menschenbild, das den Menschen 
als Humankapital verwertet. Die herrschende Migrationspolitik dient offensichtlich als Instru- 
ment, wenn nicht gar als Speerspitze, das Primat der Ökonomie bis in die feinsten Verästelun- 
gen menschlichen Zusammenlebens durchzusetzen. 

Die Kirchen fallen in ihren Stellungnahmen zu diesen Entwicklungen zurückhaltend aus. Das 
neue Zuwanderungsgesetz und die Anti-Terror-Gesetze werden zwar von den kirchlichen 
Wohlfahrtsverbänden kritisiert. Massiven Protest von Seiten der Kirchenleitungen müssen die 
politisch Verantwortlichen jedoch nicht befürchten. Die kirchliche Praxis ist da schon eindeuti- 
ger. An der kirchlichen Basis gibt es ein, wenn auch zahlenmäßig geringes, so doch sehr treues 
Engagement. 2001 gewährten über 66 katholische und evangelische Gemeinden fast 300 Flücht- 
lingen Kirchenasyl. * Kirchliche Beratungsstellen bieten praktische Hilfen an, vereinzelt entste- 
hen auch politische Initiativen. Seit sechs Jahren zum Beispiel protestieren evangelische und 
katholische Gefängnisseelsorgerinnen zusammen mit Ehrenamtlichen aus der Gefängnis- und 
Flüchtlingsarbeit gegen die Abschiebehaft in Form einer regelmäßigen Mahnwache vor dem 
nordrhein-westfälischen Innenministerium. 

Die Gefängnisseelsorger und Seelsorgerinnen können sich in ihrem Engagement auf „Erklärung 
zu entwurzelten Menschen" des Ökumenischen Rates der Kirchen beziehen." Die Erklärung 
fordert ein entschiedenes Eintreten für entwurzelte Menschen und die Ratifizierung und Umset- 
zung der Internationalen Konvention zum Schutze der Rechte aller Wanderarbeitnehmerinnen 
und ihrer Familienangehörigen.'“ Abgesehen von der Evangelischen Kirche von Westfalen zieht 
die EKD leider keine Konsequenzen aus der Erklärung des ökumenischen Rates der Kirchen* 
Die Deutsche Bischofskonferenz entsprach im Jahr 2001 der Aufforderung der päpstlichen Kon- 
gregation, sich „illegalen" Menschen zuzuwenden. In einer Stellungnahme zum Thema „Leben 
in der Illegalität" fordern sie gemäß der Konvention soziale Mindeststandards für Menschen 
ohne Aufenthaltsrecht.“ 

„Wie ein Spross von euch sei euch der Gastsasse, halte ihn lieb, dir gleich. Ich bin dein Gott" 
heisst es in Levitikus 19. 
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Hier ist von Gleichberechtigung die Rede, von dem, was Hannah Arendt das Recht auf Rechte 
nennt. Ich wünsche mir, dass in den kirchlichen Stellungnahmen weniger von Minimalforde- 
rungen die Rede ist und dafür mehr von sozialen und politischen Rechten. Ich wünsche mir eine 
kirchliche Sprache, die der Gottesebenbildlichkeit des Menschen in ihrer ganzen Radikalität 
Geltung verschafft. Ich wünsche mir, dass die Äußerung von Erzbischof Sterzinsky Schule 
macht: „Im illegalen polnischen Arbeiter, in der aus dem Kosovo entkommenden Familie, im 
alleinreisenden sudanesischen Flüchtlingskind, in der Russischen Prostituierten, überall sehen 
wir das Antlitz Gottes." “ Ich wünsche mir, dass die Kirchen in einen klaren Gegensatz zum 
kapitalistischen Primat des ökonomischen treten. Ich wünsche mir, dass sie den Vorrang des 
Ethischen postulieren und praktizieren. Wahrscheinlich sind dies „fromme" Wünsche. Da ich 
auf ihre Erfüllung im wahrsten Sinne des Wortes vielleicht noch „bis in alle Ewigkeit" warten 
muss, habe ich in der Zwischenzeit nach Bündnissen gesucht, die meinen Überzeugungen eher 
Ausdruck verleihen. 

Kein Mensch ist illegal 

„Ihr sollt wissen, dass kein Mensch illegal ist. Das ist ein Widerspruch in sich. Menschen kön- 
nen schön sein oder noch schöner. Sie können gerecht sein oder ungerecht. Aber illegal? Wie 
kann ein Mensch illegal sein?" (Ehe Wiesel) 

Dieses Zitat von Elie Wiesel war die Überschrift eines Aufrufes, den antirassistische Gruppen 
1997 veröffentlichten. Der Appell fordert dazu auf, Flüchtlinge und Migrantlnnen unabhängig 
von ihrem Aufenthaltsstatus bei der Ein- oder Weiterreise zu unterstützen, Migrantlnnen Arbeit 
und Papiere zu verschaffen, medizinische Hilfe, Schule und Ausbildung, Unterkunft und mate- 
rielles Überleben zu gewährleisten. „Der Regulierung von Migration und der systematischen 
Verweigerung von Rechten steht die Forderung nach Gleichheit in allen sozialen und politi- 
schen Belangen entgegen, nach der Respektierung der Menschenrechte jeder Person unabhän- 
gig von Herkunft und Papieren" heisst es in dem Aufruf. In wenigen Wochen schlossen sich 
bundesweit mehr als 200 Gruppen und Organisationen, sowie Tausende von Einzelpersonen 
dem Appell an. Viele von ihnen kamen aus der antirassistischen Bewegung der achtziger Jahre, 
aber auch kirchliche und gewerkschaftlich orientierte Gruppen und Einzelpersonen unter- 
schrieben. Ziel des Netzwerkes sollte sein, Flüchtlinge und Migrantlnnen selbst zu Wort kom- 
men zu lassen und sie in ihren Kämpfen zu unterstützen. In diesem Sinne bot sich „Kein Mensch 
ist illegal" von Anfang an den Selbstorganisationen der Flüchtlinge und Migrantlnnen und 
anderen gesellschaftlichen Gruppen, die bereit sind, Flüchtlinge und Migrantlnnen punktuell 
zu unterstützen, als Schnittstelle an. 

Als ich den Aufruf zum ersten mal las, war mir sofort klar, dass ich bei „kein mensch ist illegal" 
mitmachen wollte. Meine Hilflosigkeit, im Gefängnis oft nicht mehr als zuhören zu können, die 
Ohnmacht, Abschiebungen nicht verhindern zu können, endlich konnte ich versuchen, all diese 
Erfahrungen in politisch offensive Aktivitäten umzusetzen! 

In Köln blieb uns nicht viel Zeit, über konkrete Zielsetzungen unseres Netzwerkes nachzuden- 
ken. Schnell hatte sich herumgesprochen, dass sich im „Allerweltshaus" eine Gruppe von 
Migrantlnnen und Deutschen traf, die „Illegalisierte" unterstützen wollte. So kam Mehmet zu 
uns. Er war bereit, in Anbetracht seiner Situation Widerstand zu leisten und hoffte auf Solida- 
rität. Ich habe Ö. gefragt, wie die „Illegalisierung" sein Leben veränderte: 
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Wie ist dein Alltag? 

Ö.: „Wenn du morgens aufstehst, normalerweise denkst du doch, was könnte das fiir ein schö- 
ner Tag werden, warn zum Beispiel die Sonne scheint. Das denkst du nicht, wenn du illegal 
bist. Wenn du aufwachst, denkst Du, hoffentlich liege ich heute Abend wieder in detttselbeti 
Bett. Die Tage gehen schnell vorbei, uvil du immer unter Spannung bist. Du darfot überhaupt 
nicht auffallen, du kannst ja nicht mal über eine rote Ampel gehen. Du weißt ganz genau, wenn 
du erwischt wirst und kommst in eine Polizeikontrolle, ist das das Ende, dann wirst abgescho- 
ben." 

Warum sind deine Eltern hierher gekommen? 

Ö.: „Die Trage wird mir so oft gestellt und ich mag diese Frage nicht. Frag meine Eltern sel- 
ber, die hatteti schon Gründe, warum sie hierher geflüchtet sind. Die können Dir das viel bes- 
ser erzählen. Mir kommt die Frage so vor, als würde man mich fragen, warum bist Du eigent- 
lich geboren. Es geht doch um mich, ich luib doch das Recht hier zu sein. Hier bin ich jetzt zu 
Hause . " 

Du bist ja auch legalisierten Familien befreundet, wie ist das Leben für sie? 

Ö.; „Für Familien ist das Leben in der Illegalität viel stressiger. Die Kinder sind ja öfter krank, 
die medizinische Behandlung ist ein Riesenproblem. Für ein siebenjähriges Kind ist das schwer, 
wenn es zum Beispiel in der Schule gefragt wird, wo wohnst du. Das Kind hat ja kein festes 
Zuhause. Zum Beispiel wenn es im Kirchenasyl ist oder bei Verwandten mal da und mal dort 
wohnt. Die Kleine muss irgendwas erzählen, damit nichts auffällt. Es ist nicht schön, warn so 
kleine Kinder lügen müssen." 

„Wir tauchen auf" 

Zwei Monate nach unserer Gründung bat uns eine Gruppe von kurdischen Familien um unse- 
re Unterstützung. Seit ihrer Ankunft in Deutschland lebten die Bürgerkriegsflüchtlinge in Angst 
vor ihrer Abschiebung. Oft nach jahrelangen juristischen Kämpfen, waren sie endgültig durch 
alle Maschen des Asylrechts gefallen und lebten schon längere Zeit als „Illegale" Die Flücht- 
linge wollten und konnten nicht mehr als „Kriminelle" leben und waren fest entschlossen, aus 
der Illegalität herauszu treten und öffentlich gegen ihre Abschiebung in die Türkei zu protestie- 
ren. „Kein mensch ist illegal" baten sie, eine Kirchengemeinde zu finden, die bereit wäre, ihnen 
während ihrer Aktion Schutz zu gewähren. Am 21. Januar 1998 begannen 21 kurdische Flücht- 
linge in Köln das „Wanderkirchenasyl". Nach mehreren Monaten „wanderten" schon mehr als 
400 Flüchtlinge, in der Mehrheit Familien mit kleinen Kindern, in Gruppen von Kirchenge- 
meinde zu Kirchengemeinde durch ganz Nordrhein-Westfalen. Am Ende waren es 450 Flücht- 
linge, über 100 katholische und evangelische Kirchengemeinden und das Netzwerk „kein 
mensch ist illegal", die gemeinsam für einen Abschiebestopp in die Türkei kämpften. Mit ihrem 
mutigen Schritt in die Öffentlichkeit setzten die Flüchtlinge das Thema der „Illegalität" in 
Deutschland auf die politische Tagesordnung. Erwähnt sei hier nur eine der vielen Protestak- 
tionen: „Das Boot ist voll" traf auf den Rheindampfer tatsächlich zu, mit dem sich die Flücht- 
linge zusammen mit ihren Unterstützerinnen unter dem Motto „Wir tauchen auf" von Köln zur 
Landeshauptstadt Düsseldorf auf den Weg machten. Selbstbewusst begaben sie sich dort in den 
Landtag und in das Ministerium für Inneres, um dort ihre Forderungen vorzutragen. Noch nie 
hatten in Deutschland Flüchtlinge soviel Solidarität und Unterstützung erfahren. Doch der 
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öffentliche Druck reichte nicht aus. Wir konnten das Ziel der Aktion, einen Abschiebestopp in 
die Türkei durchzusetzen und damit alle Menschen aus der Türkei in Deutschland vor der 
Abschiebung zu bewahren, nicht durchsetzen. Die politisch Verantwortlichen und die Kirchen- 
leitungen versuchten mit aller Macht, die Flüchtlinge zum Schweigen zu bringen und sie in die 
Vereinzelung zurückzudrängen. Als zwei Mitglieder des Wanderkirchenasyls in Abschiebehaft 
gerieten, nahm das Ministerium für Inneres in NRW die Gefangenen als Geisel. Wenn die 
Flüchtlinge nicht dem Verhandlungsangebot der erneuten Einzelfallprüfung zustimmten, wür- 
den Hasan Ay und Mustafa Tayfun abgeschoben. Die Flüchtlinge gaben dieser Erpressung im 
Januar 1999 nach. Das Kalkül des Innenministeriums ging jedoch nicht auf. Das Wanderkir- 
chenasyl war damit nicht beendet und auch nicht aus der öffentlichen Diskussion verschwun- 
den. Im September desselben Jahres erhält das Wanderkirchenasyl den Aachener Friedenspreis. 
Trotz all dieser Erfolge konnten wir nicht verhindern, dass insgesamt sieben Mitglieder des 
Wanderkirchenasyls in die Türkei abgeschoben wurden. 120 Flüchtlinge, deren Einzelfallprü- 
fung noch nicht abgeschlossen sind, leben noch im Kirchenasyl oder mit kurzfristigen Duldun- 
gen. Mehr als die Hälfte aller Mitglieder des Wanderkirchenasyls verfügen mittlerweile über 
einen festen Aufenthaltsstatus. 

„Wir sind hier, weil ihr dort seid." 

Das „Wanderkirchenasyl" wurde inspiriert von den spektakulären Kämpfen der „sans papier" 
(übersetzt: „ohne Papiere"), die 19% in Paris die katholische Kirche St.Bemard besetzten. Aus 
dem Bleiberechtskampf der 300 vorwiegend afrikanischen Flüchtlinge entstand in Frankreich 
eine breite soziale Bewegung der „ohne". Die Bewegung der „ohne Papiere" verband sich 
ansatzweise mit der Bewegung der „ohne Arbeit" und „ohne Obdach". Die Bemühungen des 
„Wanderkirchenasyls", es den „sans papier" gleichzutun und die Enge der „Einpunktbewe- 
gung" zu durchbrechen, hatten nur geringen Erfolg. Dies lag sicherlich zum Teil an den eigenen 
begrenzten Kräften, aber auch an den in Deutschland nur schwach ausgebildeten Bewegungen 
der Erwerbs- oder Wohnungslosen. Die von Frankreich ausgegangene Bewegung der „Europä- 
ischen Märsche gegen Erwerbslosigkeit, ungeschützte Beschäftigung, Ausgrenzung und Ras- 
sismus" hat in Deutschland zum Beispiel nur in einigen Regionen Bezugspunkte aufbauen kön- 
nen. 

Trotz aller Schwierigkeiten ist „kein mensch ist illegal" weiterhin daran interessiert, regionale 
und bundesweite Bündnisse über den antirassistischen Bezugsrahmen hinaus aufzubauen. Von 
zunehmender Bedeutung ist auch die Zusammenarbeit mit anderen antirassistischen Gruppen 
über die eigenen Landesgrenzen hinweg. In kaum einem anderen Bereich der EU-Politik sind 
Angleichungen derart massiv innerhalb weniger Jahre durchgesetzt worden. Mit der „Harmo- 
nisierung" des Asyl- und Migrationsrechts geht die Harmonisierung des Elends von Flüchtlin- 
gen und Migrantlnnen innerhalb der Festung Europa einher. Konkret bedeutet dies unter ande- 
rem , dass mittlerweile in Europa schätzungsweise über 4,5 Millionen Menschen ohne einen auf- 
enthaltsrechtlichen Status leben. Um einen Austausch auf europäischer Ebene zu organisieren, 
fand im Dezember 1999 in Amsterdam das erste Treffen des „no border" (übersetzt:"keine 
Grenzen") statt. Über Mailinglisten und regelmäßigen Treffen tauscht eine wachsende Zahl Ver- 
treterinnen einschließlich osteuropäischer Länder Informationen aus und bereitet europaweite 
Aktionen vor. Schwerpunkte sind die Organisierung der „Grenzcamps" und Imagekampagnen 
gegen Fluggesellschaften, die sich an dem „Geschäft mit den Abschiebungen" beteiligen.*' 
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Es sind nicht zuletzt die Flüchtlinge und Migrantlnnen, die unseren Blick auf grenzüberschrei- 
tende Zusammenhänge lenken. Migration konfrontiert mit den weltweiten Ungerechtigkeiten, 
die in den westlichen Metropolen ihren Ursprung haben. „Wir sind hier weil ihr dort seid. Wir 
sind hier in Europa, weil wir in unseren Ländern nicht mehr leben können." Venant Adoville 
Saague, Mitglied von „the voice", der größten Selbstorganisation von Flüchtlingen in Deutsch- 
land, betont den Zusammenhang zwischen Migration und Globalisierung. „Ihr seid in unseren 
Ländern mit Multinationalen Konzernen. Mit euren Waffen und Krediten unterstützt ihr die Eli- 
ten und Diktaturen, die eure Interessen vertreten. Für euch ist es selbstverständlich, dass eure 
Macht und Euer Geld bei uns ist. Aber wenn wir zu euch kommen, sind wir Bürger zweiter 
Klasse und die meisten werden abgeschoben. Wir haben das Recht, uns genauso frei zu 
bewegen wie Euer Kapital. Nachdem wir unsere Länder verlassen mussten, wollen wir unsere 
politischen Aktivitäten hier fortsetzen. Wir wollen gleichberechtigt ein Baustein sein im Aufbau 
einer Gesellschaft ohne Abschiebung, Rassismus und Diskriminierung." 

Unter dem Motto „Wir sind hier, weil ihr dort seid" besetzte das Netzwerk der Flüchtlingsor- 
ganisationen und Mitglied der „Karawane für die Rechte der Flüchtlinge und Migrantlnnen" 
anlässlich des EU- und Weltwirtschaftsgipfels in Köln 1999 mit 16 Mitgliedern aus 12 Nationen 
das Kölner Kreisbüro und das Büro der Europaabgeordneten Edith Müller der Partei „Bündnis 
90/die Grünen". Geplant war, während des Weltwirtschaftsgipfels einen Hungerstreik durch- 
zuführen, um auf Fluchtursachen und Forderungen der Flüchtlinge aufmerksam zu machen. 
Am Tag nach den Wahlen zum Europaparlament beantworteten „Die Grünen" das Anliegen 
der Flüchtlinge mit einer nicht angekündigten polizeilichen Räumung des Büros. Die Flücht- 
lingsorganisationen ließen sich jedoch nicht entmutigen und setzten ihre Aktivitäten weiter fort. 
Im Jahr 2000 wurde auf dem Flüchtlingskongress in Jena die Kampagne gegen die Residenz- 
pflicht aus der Taufe gehoben. M Diese Kampagne hat sehr viel positives Echo hervorgerufen, 
auch viele Gruppen von „kein mensch ist illegal" haben sich an gemeinsamen Aktionen gegen 
die Residenzpflicht beteiligt. Auf meine Frage nach seinen Erfahrungen mit „kein mensch ist 
illegal" antwortete Venant Adoville Saague salomonisch mit einem kamerunischen Sprichwort: 
„Es ist manchmal gut, die eigene Wäsche Zuhause zu waschen." Auch wenn bei „kein mensch 
ist illegal" Migrantlnnen organisiert sind, so ist die Perspektive doch eine ganz andere. Es ist 
eben ein Unterschied, ob jemand politisch aktiv wird, weil er oder sie um ihr Überleben und die 
eigene Würde kämpft. Die Solidarität in Form von gut gemeinten Ratschlägen der Politaktivis- 
tlnnen wirkt dann manchmal patemalistisch. ln der sowieso schon angespannten Situation Kri- 
tik zu üben, ohne in einen Kreislauf der gegenseitigen Schuldzuweisung zu geraten, ist nicht so 
einfach. Allein die hier beschriebene Konfliktkonstellationen zeigen, wie schwierig es ist, die 
gegenseitigen Erwartungen im Gleichgewicht zu halten. In diesem Zusammenhang ist es sicher- 
lich hilfreich, die unterschiedlichen Erfahrungen erst mal in der eigenen Gruppe zu klären, „die 
eigene Wäsche erst mal Zuhause zu waschen". 

„Wir sind nicht Jesus Christus oder Che Guevara, wir sind 
einfach nette Leute" 

Die Option auf Vision 

„Kommunismus oder Gottes Reich auf Erden, das ist gleich..." Dieses Lied werde ich wohl nur 
noch aus nostalgischen Gründen singen. Der Zusammenbruch der sozialistischen Staaten, die 
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Versuche aus der Kritik am „real existierenden" Sozialismus heraus, basisdemokratische Alter- 
nativen zu entwickeln, die aufsaugende Wirkung des Marsches durch die Institutionen bis hin 
zur kriegsführenden Partei des Bündnis 90/Die Grünen haben mir tatsächlich die zu Anfang 
erwähnte Euphorie geraubt. Die Einladung in den „Festsaal" hat seine Konkretion verloren. Auf 
lange Sicht wird es kein neues Befreiungsprojekt geben, das der Menschheit in ihrer Gesamtheit 
Rettung versprechen könnte. Die Verheißung „Siehe, ich mache alles neu" ist ohne die Apoka- 
lypse kaum noch zu denken. “ Die totale Vermarktung und nachhaltige Vernichtung dieses Pla- 
neten, Kriege, propagiert im Namen Allahs und der christlichen Zivilisation, der Siegeszug des 
globalisierten Kapitalismus nimmt ungehindert seinen Lauf. Wer und was kann dem Rad der 
Geschichte noch in die Speichen greifen? Vielleicht doch das „Ende der Geschichte?" Innerlich 
wehre ich mich gegen eine solche Festschreibung. Und überhaupt: wer hat denn eigentlich hier 
die Definitionsmacht? Etwa die Parteigänger und Profiteure der Macht des Faktischen ? Oder 
die „Anderen", die Armen, die ohne Land, ohne Arbeit und ohne Rechte. „Sie entgrenzen den 
Horizont jener Welt, die so ist, wie sie ist, weil sie den Abgrund mit dem Lot der Hoffnung aus- 
messen. Die Welt kann nicht nur über das Bruttosozialprodukt verändert werden, sondern auch 
über Bilder der Hoffnung." “ 

Bilder der Hoffnung können die Lichter des Festsaals sein. Der Festsaal ist in weite Feme 
gerückt, aber seine Lichter haben Strahlkraft. Bilder der Hoffnung finde ich in den Begegnun- 
gen mit den „Anderen", sei es im Gefängnis, sei es bei „kein mensch ist illegal". Diese Bilder 
spiegeln kein monolithisches Befreiungsprojekt, sie sind eher fließend. Sie zeigen die Vielfalt 
des Widerstands und der Befreiungsversuche, tragen sie zusammen, ohne sie zu vereinheit- 
lichen. In der Antiglobalisierungsbewegung zum Beispiel treffen sich Projekte über politische 
und ethnische Grenzen hinweg und finden neue Formen der internationalen Solidarität. Was 
eint, ist „die Idee der Gerechtigkeit", die sich nicht eingrenzen und einfrieden lässt. „Unendlich 
ist diese Gerechtigkeit... weil sie das Kommen des Anderen ist". Diese „unendliche Gerech- 
tigkeit" überschreitet die Grenzen meiner Subjektivität, meiner Immanenz, erweitert meinen 
Horizont und erschüttert meine Identität. Wenn die zehnjährige Ceren sagt, sie sei eine 
„gefälschte Deutsche", weil sie sich weder als Türkin noch als Deutsche fühlt und auch der 
deutsche Pass nicht für eine eindeutige Identität sorgt, dann liegt in dieser Selbstbeschreibung 
auch Befreiung. Freiheit von eindeutigen, vorprogrammierten Identitäten. Wenn der kaum 20- 
jährige Fran Ilich, über seine Gruppe der"borderhacker" aus Tijuana sagt: „ wir sind nicht Jesus 
Christus, wir sind auch nicht Che Guevara, wir sind einfach nur nette Leute", dann spricht dar- 
aus ebenfalls Befreiung. Freiheit, die nicht dem Zwang unterliegt, ein Vorbild zu imitieren, die 
offene Identitäten ermöglicht. “ 

Was wir versuchen, ist nicht mehr und nicht weniger ein politisches Überlebensprogramm. 
Überleben soll aber nicht nur die Existenz eines befreienden Menschenbildes, sondern vor allem 
die Idee der sich daraus ergebene sozialen und politischen Rechte. Es geht um die Verbindung 
von Ethik, Widerstand und Befreiung. Das macht noch lange keine neue Vision. Ich bin davon 
überzeugt, dass wir nur aus der Fraglichkeit, aus der Brüchigkeit unseres Daseins, die Option 
auf eine neue Vision offen halten können. Die Einladung zum Festsaal ersetzt zugegebenerma- 
ßen nicht den abhanden gekommenen Festsaal. Sie lässt ihn aber zumindest als transzendente 
Möglichkeit nicht in Vergessenheit geraten. Vielleicht bringt die Option auf Vision die Vision 
selbst wieder auf die Erde zurück. Wer weiß. 
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Wanderkirchenasyl, 
Antoniterkirche, 26.2.1998 

Fotos: arbeiterfotografie.com 
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Am Rande der deutschen Gesellschaft 

Suppenküche für Obdachlose in Düsseldorf 

Ein Gespräch mit Johanna Lochner 

Johanna, Du leitest in Düsseldorf in der Altstadt die Suppenküche, wie bist Du zu dieser Arbeit 
gekommen ? 

Johanna Lochner: 

Gebürtig komme ich aus einer Metzgerfamilie mit Gastwirtschaft und bin in einfachen Verhält- 
nissen in einem kleinen Dorf bei Würzburg aufgewachsen. Mit dreizehn Jahren verließ ich mein 
Elternhaus, um in der großen Stadt zur Schule zu gehen. In einem Internat bei Ordensschwes- 
tern habe ich die Mittlere Reife gemacht. Mehr aus Verlegenheit, weil ich mir nichts anderes vor- 
stellen konnte, habe ich eine Ausbildung als Krankenschwester gemacht. Ich habe diesen Beruf 
dann auch liebgewonnen und zehn Jahre als Krankenschwester in verschiedenen Kliniken und 
in der Gemeindekrankenpflege gearbeitet. 

Durch Wohngemeinschaftserfahrungen, vor allem aber durch das Zusammenleben mit einer 
trockenen Alkoholikerin habe ich immer mehr festgestellt, dass es mich nicht so sehr zu den 
Kranken zieht, sondern mehr zu Menschen, die am Rande unserer Gesellschaft stehen und dass 
ich nicht von Berufs wegen helfen will, sondern viel mehr mein Leben mit diesen Menschen tei- 
len will. 

Ein ganz entscheidender Punkt oder Einschnitt in meinem Leben war dann die Zeit bei den 
Kleinen Schwestern in der Obdachlosensiedlung in Dortmund. Dort habe ich das gefunden, was 
ich gesucht habe, das Leben mit den Menschen am Rande und zwar auf einer freundschaftlichen 
Ebene. Ich war nicht die, die sich herunterbeugt und den Armen etwas bringt und gibt, sondern 
die, die sich auf die gleiche Ebene begibt, und es ist ein gegenseitiges Geben und Nehmen und 
voneinander lernen, ln dieser Zeit habe ich auch meine ersten Erfahrungen in der Fabrik 
gemacht. 

Im Laufe der Zeit habe ich aber festgestellt, dass ich das Leben der Kleinen Schwestern in einer 
für mich so engen Gemeinschaft nicht leben kann. Gleichzeitig wurde mir bewusst, dass das, 
was die Kleinen Schwestern leben, weiter für mich richtungsweisend ist, ich aber für mich einen 
anderen Rahmen suchen muss. Nach einem halben Jahr bin ich dann von den Kleinen Schwes- 
tern weggegangen in dem sicheren Wissen, dass ich auf keinen Fall in meinen Beruf zurückge- 
hen werde. 

Du bist dann von Dortmund fortgegangen, wohin ? 

Johanna Lochner: 

Ich habe dann Arbeit gesucht in Hagen. Zuerst wollte ich in die Fabrik, konnte aber in dieser 
Zeit überhaupt nichts finden. Gleichzeitig konnte ich mich aber auch nicht arbeitslos melden, 
weil ich als Krankenschwester sofort wieder eine Arbeit bekommen hätte. Ich habe mich dann 
bei der Jobvermittlung gemeldet und habe auf diese Art und Weise eine Arbeit in der Küche 
bekommen. Mehrere Jahre habe ich dann in Küchen gearbeitet, zuerst in kleineren Kneipen und 
die letzten sieben Jahre in einer Autobahnraststätte. 
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Kehren wir noch einmal zum Krankenhaus zurück, wie lange hast Du dort gearbeitet ? 
Vielleicht kannst Du auch noch ein ivenig genauer umreißen, weshalb Du da nicht mehr 
Weiterarbeiten konntest ? 

Du bist zu den Kleinen Sclrwestem gegangen, aber da musst doch irgend etwas vorher passiert 
sein ? 

Johanna Lochner: 

Ich habe 1974 mein Examen gemacht und dann bis 1979 im Krankenhaus gearbeitet. Im 
Anschluss habe ich noch eine Ausbildung als Gemeindekrankenschwester gemacht, da ich 
dachte als Gemeindekrankenschwester komme ich näher an die Patienten heran. Dies ist etwas, 
was im Krankenhaus durch die Organisation, den Visiten und den vielen Untersuchungen 
kaum noch möglich war, den direkten Zugang zu den Patienten zu bekommen. Nach Abschluss 
der Ausbildung als Gemeindekrankenschwester habe ich noch zwei Jahre in der Gemeinde- 
krankenpflege gearbeitet. Dies hat mir dann den Rest gegeben. Ich hatte das Gefühl, dass ich mit 
Scheuklappen herumlaufen sollte, nur sehen, was ich als Krankenschwester zu tun habe und 
alles andere sollte mich nichts angehen. Da war ich dann an dem Punkt, wo ich gesagt habe, das 
will ich nicht mehr. 

Was war das, was Du nicht sehen solltest? 

Johanna Lochner: 

Zum Beispiel: Ich habe eine längere Zeit einen Mann oder eine Frau gepflegt, und der oder sie 
ist dann gestorben. Dann hatte ich damit nichts mehr zu tun. 

Es war einfach nicht mehr in meinem Aufgabenbereich, den Überlebenden noch einmal zu 
besuchen. Es waren Beziehungen durch die Arbeit entstanden, die ich nicht einfach abbrechen 
wollte, sondern weiter pflegen. Diese dauernde Abbrüche wollte ich nicht mehr. 

Das Verhältnis zu den Leuten war Dir zu professionell und zu wenig auf einer gleichen Ebene 
mit den Menschen. Das Menschliche fehlte Dir, würdest Du dies so sagen ? 

Johanna Lochner: 

Ja, ich sollte nur das tun, was in meinen Aufgabenbereich als Krankenschwester anfällt. Dies 
konnte ich nicht für mich eingrenzen oder ich konnte mich nicht von den Menschen abgrenzen. 

Nach dieser Erfahrung bist Du zuerst einmal zu den Kleinen Sclrwestem gegangen ? 

Johanna Lochner: 

Dann bin ich zu den Kleinen Schwestern gegangen. Dort war das spürbar, da habe ich das 
gefunden, was ich gesucht habe, dieses Leben mit den Menschen auf einer Freundschaftsebene 
und nicht in irgendeinem Berufsverhältnis. 

Bei dar Kleinen Sclnvestem bist Du nicht geblieben. Weshalb bist Du wieder gegangen ? 

Johanna Lochner: 

Ich habe ein halbes Jahr bei den Kleinen Schwestern in Dortmund gelebt. Für mich persönlich 
habe ich dann gemerkt, dass ich in diesem engen Rahmen von Ordensgemeinschaft nicht leben 
kann. Ich brauche mehr Raum für mich, eine kleine Wohnung teilen und zu Dritt in einem Zim- 
mer schlafen hat mich überfordert. 
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Aber das, was die Kleinen Schwestern leben, dieses „mit" den Menschen zu sein, mit denen, die 
am Rande leben, auf einer Freundschaftsebene leben, dies war richtungsweisend und bestim- 
mend für mich und meine weitere Suche. 

Insbesondere auch das Leben in der Obdachlosensiedlung war wichtig für mich. Ich habe 
gemerkt, dass ich mich dort wohl fühle und dass ich keine Berührungsängste zu den Menschen 
dort verspürt habe. Von innen her habe ich gespürt, dass es mich dahin zieht. 

Du bist dann von da aus nach Hagen gegangen 7 

Johanna Lochner: 

In Hagen wollte ich alleine auf dieser Schiene über eine einfache Arbeit, das weiterleben, was 
die Kleinen Schwestern leben, und meine Erfahrungen sammeln. 

Heute bist Du nicht mehr in Hagen, was ist der Grund dafür, warum hast Du dort nicht weitergear- 
beitet ? 

Johanna Lochner: 

Zu Beginn habe ich schon gesagt, dass ich sieben Jahre in Kneipen gearbeitet habe. Irgendwann 
kam ich auch da an den Punkt, wo ich gemerkt habe, dass eine Veränderung ansteht. Von einem 
Freund, einem Dominikanerpater habe ich dann erfahren, dass er in Düsseldorf eine Küche für 
Obdachlose gegründet hat. Eines Tages sprach er mich darauf an, ob ich mir nicht vorstellen 
könnte, dort zu arbeiten. Zuerst hatte ich ziemliche Bedenken gehabt. Diese bezogen sich nicht 
auf die Arbeit mit den Obdachlosen, was ich mir gut vorstellen konnte, sondern bei dem Gedan- 
ken zu kochen, war ich mir sehr unsicher. 

Ich habe mich dann entschlossen, es mir einen Tag anzuschauen. Ich bin nach Düsseldorf gefah- 
ren, war dabei und habe noch am selben Tag die Entscheidung getroffen, es zu tun, weil ich 
mich dort wohl gefühlt habe. 

Was ist da passiert an diesem einen Tag? Kannst Du das genauer beschreiben? 

Johanna Lochner: 

Die Atmosphäre in dieser Küche mit den Obdachlosen hat mich beeindruckt. Die Obdachlosen 
kamen ganz offen auf mich zu, obwohl sie mich nicht gekannt hatten. Es war eine menschliche 
Wärme da, die mich fasziniert hat an diesem ersten Tag. Ich habe mich dort gefühlt, als wenn 
ich das schon immer gemacht hätte. Es war einfach so, dass ich wusste, das ist es. 

Du Imst Dich dann nadi diesem einem Tag in der Obdachlosenküche für Düsseldorf entschie- 
den ? Vielleicht kannst Du ein wenig beschreiben, wie Dein Leben in Düsseldorf aussieht. Wem 
begegnest Du dort? Mit wem arbeitest Du? Und was passiert da tagsüber? 

Johanna Lochner: 

Ich arbeite jetzt seit acht Jahren in der Suppenküche in Düsseldorf. Am Anfang waren es etwa 
vierzig bis fünfzig Leute, die mittags dort zum Essen kamen. Inzwischen koche ich jeden Tag 
für neunzig bis einhundertzwanzig Leute. Die Zahlen schwanken. Es gibt viele, die jeden Mit- 
tag kommen. Das Projekt ist im Laufe der Jahre angewachsen, nicht nur, was die Besucher 
betrifft, auch die Anzahl der Ehrenamtlichen, die mitarbeiten. Zu Beginn arbeitete ich alleine als 
Hauptamtliche, und dazu kamen 10 bis 15 Ehrenamtliche. Inzwischen sind wir in der Küche zu 
Zweit und der ehrenamtliche Kreis beläuft sich auf fünfzig bis sechzig Mitarbeiterinnen. Die 
werden von mir in Gruppen eingeteilt, so dass jeden Tag etwa vier bis fünf mitarbeiten. Dabei 
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muss ich schauen, wie das zusammen geht. Es sind ganz unterschiedliche Menschen, die da mit- 
arbeiten. Es sind Ältere, die zum Teil schon in Rente sind. Es sind zum Teil psychisch ange- 
schlagene Menschen, die in der Küche ein Stück ihre Beschäftigung haben, auch damit sie nicht 
die ganze Woche alleine sind. 

Es ist nicht so einfach, sie so einzuteilen, dass pro Schicht auch welche dabei sind, die zupacken 
und arbeiten können. Wir fangen morgens um halb zehn an. Dann sind die ersten Vorbereitun- 
gen zu treffen, und ich weise die Ehrenamtlichen ein, was ansteht. Den Essensplan erstelle ich 
für jeweils zwei Wochen, da ich entsprechend bestellen muss. Ein Problem sind die wenigen 
Kühlmöglichkeiten. Insofern muss ich genau kalkulieren, wieviel ich einkaufen kann und wie- 
viel ich verbrauche. Von halb zehn bis halb zwölf ist die Zeit, wo gekocht wird. An einem Tag 
gibt es zum Beispiel Nudeln mit Gulasch, zwischendrin gibt es einen Eintopf oder Hühnerfri- 
kasse mit Reis. Wir sind bemüht, dass das Essen insgesamt ausgewogen ist. Dazu gibt es jeden 
Tag Nachtisch, und wenn vorhanden auch Salat. Zweimal in der Woche liefert die Düsseldor- 
fer Tafel frisches Obst, Salat und Gemüse. 

Wenn Du das so beschreibst, entsteht der Eindruck, dass es ein kleines Unternehmen ist und 
Du hast die Rolle der Chefin darin übernommen. Wie bringst Du das zusammen mit dem 
Angang, ich will mit den Menschen zusammen zu leben ? 

Johanna Lochner: 

Ich fühle mich überhaupt nicht als Chefin darin. Ich schaue, dass es ein Miteinander ist. Natür- 
lich stimmt es, dass ich dabei die Übersicht behalten muss und auch dass ich die Leute einteile 
zu den einzelnen Aufgaben. Ich muss sehen, was die Einzelnen der Ehrenamtlichen leisten kön- 
nen, damit sie auch wirklich so eingesetzt sind, dass jeder auf dem Platz das Seinige tun kann. 
Dazu zählt auch, Verantwortlichkeiten weiterzugeben und nicht, dass ich diejenige bin, die das 
alles macht und tut. Ich muss eher schauen, wo was fehlt und dann entweder selber einzusprin- 
gen oder sehen, wer es in dem Moment übernehmen kann. Dies läuft auf einer freundschaft- 
lichen Ebene. Ich glaube nicht, dass mich jemand als Chefin sieht. 

Du hast erzählt, dass neunzig bis einhundertzwanzig Leute zum Essen kommen. Wer ist das, 
der da kommt ? 

Johanna Lochner: 

Es kommen Obdachlose, die Platte machen, die in keiner Unterkunft leben. Das ist aber ein 
geringer Teil. Die meisten, die kommen, leben in städtischen Unterkünften. Viele sind Drogen- 
abhängige, eine Gruppe, die ständig wächst. Es sind aber auch viele ältere Menschen, die ganz 
normal ihre Rente beziehen, die so gering ist, dass sie sich zu Hause kein entsprechendes Essen 
kochen können. Die Gruppe der alleinerziehenden Frauen mit Kinder wird auch immer größer. 
Insgesamt verschiebt es sich in die Richtung, dass die sogenannten „Normalbürger" mehr wer- 
den. Der Grund ist einfach, sie verfügen über immer weniger Geld. 

Kannst Du noch etioas zur Altersstruktur sagen? Kommen viele junge Menschen? Und hat 
sich dies im Laufe der fahre verschoben? 

Johanna Lochner: 

Am Anfang waren es zu achtzig Prozent ältere Menschen, während es jetzt umgekehrt ist. Der 
überwiegende Teil ist jünger, so um die 25 bis 30 Jahre. Diese Gruppe ist ganz stark vertreten. 
Dies sind dann die jungen Mütter und die Drogenabhängigen. 
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Wenn Du beschreibst, wer da zum Essen kommt jeden Tag, sind das Menschen mit sehr unter- 
schiedlichen Lebensschicksalen, die dahinter stehen. Dies bringt doch sicherlich auch eine 
Menge ixm Konflikten mit sich, wie kommen die Menschen miteinander zurecht ? 

Wie gehst Du damit um, mit dem Schicksal, das da jeder Einzelne mit hereinbringt? 

Johanna Lochner: 

Es kommt schon vor, dass es Konflikte gibt, wie überall im Leben. Unsere Räume sind sehr 
klein. Im Speiseraum können nur 16 Menschen gleichzeitig essen. Deshalb ist es beim Essen 
immer relativ ruhig, Konflikte entstehen draußen beim Warten vor der Tür. In den Räumen ist 
es ganz selten, dass es zu Konflikten kommt. Wenn sich zwei in die Wolle kriegen, dann wer- 
den wir von draußen gerufen. Ich versuche dann zuerst einfach dazwischen zu gehen und beru- 
higend auf sie einzuwirken. In den meisten Fällen ist es mir auch gelungen, sie wieder ausein- 
ander zu bringen. Der Vernünftigere gibt dann nach. Praktisch bedeutet dies, dass dann einer 
geht oder erst in der nächsten Schicht zum Essen kommt. Ich versuche, das Ganze zu entzerren. 

Das bedeutet, dass die neunzig bis hundertzwanzig Leute, die essen wollen, nach und nach 
bedient werden. 

Über welche Zeit zieht sich die Ausgabe hin? 

Johanna Lochner: 

Wir essen in mehreren Schichten. Die Essensausgabe ist ca. zwei bis zweieinhalb Stun- 
den, manchmal auch drei, je nachdem wie groß der Andrang auch ist. Es hat viele Vorteile in 
den Kleingruppen zu essen. Es ist übersichtlicher, ruhiger und viel familiärer. Auch ist es mög- 
lich, ein persönliches Wort zu reden, an einer Ecke mit dabei zu stehen und sich zu unterhalten. 

Ist dies das, ums Dir an der Arbeit so gefallt, - der persönliche Kontakt ? 

Johanna Lochner: 

Ja, es ist in erster Linie dieser persönliche Kontakt zu den Menschen. Ich merke einfach, dass ich 
sie mag. Sie sind mir in einer bestimmter Art und Weise an das Herz gewachsen. Ich sage auch 
immer wieder, ich könnte die Arbeit nicht machen, wenn dies nicht wirklich so wäre. Und ich 
glaube, dass die Menschen dies auch spüren, dass ich sie einfach akzeptiere und mag und an 
mich herankommen lassen kann. Im Alltag setze ich auch Grenzen und bin darin auch konse- 
quent. Je klarer die Grenzen sind, umso besser läuft das. 

Und sie akzeptieren dann auch, dass Grenzen gesetzt sind. 

Wie geht es nach der Essensausgabe im zweiten Teil des Tages weiter? Wann ist Dein Arbeits- 
tag beendet? 

Johanna Lochner. 

Es wird noch gespült, aufgeräumt und geputzt und so um 16 Uhr bin ich meistens fertig. 

Wenn Du von Deiner Arbeit erzählst, kann mensch auch sagen, dies ist eine unterstützende, 
karitative Tätigkeit, aber sie verändert nichts. Ich weiß aber, dass dies für Dich auch anders ist. 
Vielleicht kannst Du beschreiben, wo Dein anderer Pol ist und wie Du dies miteinander in Ver- 
bindung bringst ? 

Johanna Lochner: 

Für mich ist die Küche wichtig, vor Ort zu sein und die Menschen da zu erleben. Es ist für mich 
ein besonderer Wert, ihnen ein Essen zu geben. Nicht nur weil ich es wichtig finde, einmal am 
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Tag, ein warmes Essen zu haben. Es ist mehr, dass sie einen Ort haben, wo sie hin können und 
wo sie sich willkommen fühlen. Viele von ihnen sagen auch ganz deutlich, dass das für sie der 
einzige Punkt am Tag ist, wo sie wissen, sie sind willkommen und akzeptiert, und werden wie 
„normale" Menschen behandelt. Es ist bestärkend, zu hören, wie viele das sagen und betonen, 
dass das für sie der einzige Ort ist. Dies ist enorm wichtig, dass die Menschen, die durch das 
soziale System gefallen sind, einen Ort haben, wo sie sein können. Ich könnte dies nicht machen, 
wenn ich nur Essen ausgeben würde und ausschließlich auf dieser karitativen Schiene arbeiten 
würde. 

Für mich ist auch wichtig, gesellschaftspolitisch zu schauen, wo und wie etwas verändert wer- 
den kann, dass es gar nicht so weit kommt, dass die Menschen da sind, wo sie jetzt sind. Dabei 
ist die Gruppe der Ordensleute für den Frieden für mich sehr wichtig. Uns geht es um eine Kapi- 
talismuskritik. Wir versuchen immer wieder aufzuzeigen und bewusst zu machen, wo das 
Unrecht anfängt. Dort ist auch verankert, was ich tagtäglich erlebe. „Die Macht des Geldes 
durchkreuzen", ist ein Ziel der Ordensleute für den Frieden. Genau das ist es, was ich immer 
wieder erlebe, dass der Mensch in unserer Gesellschaft überhaupt keinen Wert mehr an sich hat, 
sondern das Geld, der Gewinn an erster Stelle steht. 

Wie äußert sich dies konkret, „die Macht des Geldes durchkreuzen “? 

Wo seid Ihr präsent ? 

Johanna Lochner: 

Wir machen einmal im Monat, jeden ersten Donnerstag vor der Deutschen Bank in Düsseldorf 
eine Mahnwache von 14-16 Uhr, und zwar zeitgleich mit der Frankfurter Gruppe, die auch am 
selbigen Tag von 14-16 Uhr in Frankfurt vor der Deutschen Bank steht. Wir verteilen dort Flug- 
blätter und kommen dabei mit den Menschen ins Gespräch. Die Leute fragen dann, warum wir 
da stehen und was das soll. Einmal pro Jahr in der Woche nach Pfingsten treffen wir uns in 
Frankfurt. Da sind wir dann meistens dreißig bis vierzig Menschen aus verschiedenen Ordens- 
gemeinschaften und führen größere Aktionen durch. 

IVas sind das für Aktionen ? 

Johanna Lochner: 

In einem Jahr haben wir einen Menschenteppich vor der Deutschen Bank gemacht, das heisst 
wir haben uns vor die Eingangstüren gelegt und uns Leichentücher übergelegt; unter dem 
Motto „unser Wirtschaftssystem geht über Leichen". Alle, die in die Bank herein wollten, 
mussten über uns steigen. Wir versuchen mit unseren Aktionen in die Zentren der Macht zu 
gehen. Dabei steht die Deutsche Bank für Wirtschaft, das Eindringen in die Bannmeile richtet 
sich an die Politik und eine Aktion im Kölner Dom an die Macht der Kirche.Während des Welt- 
wirtschaftsgipfels hier in Köln sind wir in die Deutsche Bank hineingegangen und haben uns in 
der Schalterhalle auf den Boden gesetzt haben und mit Grabsteinen und Grableuchten eine 
Mahnwache gehalten im Gedenken für die Opfer der Verschuldung. Im gleichen Jahr sind wir 
in Bonn in die Bannmeile gegangen und haben ein Transparent hochgehalten mit dem Satz 
„weil wenige reich sind, sind viele arm". Dadurch haben wir uns sowohl in der Deutschen Bank 
in Köln als auch in der Bannmeile in Bonn Strafverfahren eingehandelt. 

Du sagst, Ihr steht regelmäßig vor der Deutschen Bank. Was glaubt ihr damit zu bewirken kön- 
nen? Welche Bedeutung hat die Regelmäßigkeit für Euch? 
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Johanna Lochner: 

Wir glauben, dass dieses Dranbleiben eine Wirkung hat. Wir haben die Deutsche Bank auch 
nicht ausgesucht, weil wir denken, die sind schlechter als irgendwelche anderen Banken, son- 
dern sie ist für uns ein Symbol für dieses kapitalistische Wirtschaftssystem. Uns ist es wichtig, 
an einem Punkt dranzubleiben und auf dieses Kontinuierliche zu setzen. Ich bin davon über- 
zeugt, auch wenn im Moment kein sichtbarer Erfolg da ist, dass alles, was man tut oder nicht 
tut, seine Wirkung hat. 

Du hast davon gesprochen, dass ihr euch Strafverfahren eingefahren habt, was macht das mit 
Dir? Wie ist Dein Verhältnis zum Staat, erlebst Du ihn als bedrohend? Hast Du keine Angst 
vor strafrechtlichen Konsequenzen? 

Johanna Lochner 

Ich finde es sehr bedrohend, wenn man die Reaktion im Vergleich setzt zu dem, was wir getan 
haben. Wir haben gegen das Hausrecht der Deutschen Bank verstoßen, dabei haben wir nie- 
manden bedroht oder behindert. Dafür dann ein Strafverfahren zu bekommen, finde ich unan- 
gemessen, und das macht mich wütend. Ich persönlich habe bezahlt und bin jetzt nicht in den 
Knast gegangen. Zwei, drei von uns sind über Gerichtsverhandlungen bis in den Knast gegan- 
gen. An diesem Punkt habe ich mir ehrlich sagen müssen, nein, soweit bin ich noch nicht, dass 
ich bereit wäre, in den Knast zu gehen. 

Die Dinge, die Du beschreibst setzen auch viel Kraß, innere Kraß voraus, weiter nimmst Du 
die? Welche Dinge spielett da ßir Dich ein Rolle? 

Johanna Lochner: 

Meine tiefste Kraftquelle ist der Glaube an den Gott, der ja sagt zu dem Menschen und der im 
Tiefsten in jedem Menschen gegenwärtig ist und wirkt. Für mich sind Zeiten der Stille ganz 
wichtig. Ich habe ganz fest in meinem Tagesablauf eingeplant, morgens eine halbe Stunde zu 
meditieren, um an diese Kraftquelle immer wieder zu kommen. Denn in der Hektik des Allta- 
ges wird ganz viel überdeckt. Wichtig ist mir auch, dass ich mir nach der Arbeit noch einmal 
eine Zeit nehme, wo ich Ruhe habe, wo ich in der Natur bin und spazieren gehe. Es ist da 
wesentlich für mich, dass ich auch ein Stück heile Welt immer wieder erleben kann. Um dann 
mich jeden Tag ganz neu diesem Unheilvollem, was ich in der Küche auch erlebe, wieder aus- 
setzen zu können. 

Wenn Du das so beschreibst, erinnert mich das an den Gedanken von Taize „Kampf und Kon- 
templation", kann Du dies für Dich so umschreiben? 

Johanna Lochner: 

Ja. Und es ganz wichtig für mich, dass beides ein Gleichgewicht hat. Ich neige auch immer eher 
dazu, dass das „Tätig-sein" Übergewicht bekommt. Da muss ich schauen, dass ich durch die 
Zeiten der Stille auch mein inneres Gleichgewicht halte. Ich merke das sehr schnell, wenn die- 
ses Tätig-sein überwiegt, komme ich schnell aus dem Tritt. 

Du hast gesprochen von einetn Gott, der ja sagt zu jedem Maischen, oder im Gespräch hast Du 
vorhin gesagt, dass es etwas ganz Entschadenes ist, dass die Leute, einfach da sein könnat, 
ohne dass mehr erwartet wird oder sie bedrängt werden. Hat dies ßir Dich auch etwas mit 
Befreiung zu tun? 
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Johanna Lochner: 

Ja! Ich spüre, dass in jedem Menschen Gott gegenwärtig ist, und dass bei vielen Menschen durch 
negative Erfahrungen oder Erlebnisse viel überlagert ist. In den Begegnungen merke ich, dass 
immer wieder etwas aufblitzt von diesem Gott, der in den Menschen ist. Dies sind sehr schöne 
Begegnungen. Da, wo Menschen merken, sie sind angenommen, so wie sie sind, wird dies spür- 
bar. Ich nehme sie an, ohne zu fragen, warum sie da sind, wo sie sind. Dann merke ich, wie 
etwas aufblüht in ihnen, und dies hat ganz viel mit Befreiung zu tun. Mir kommt es oft so vor, 
um in einem Bild zu bleiben, dass auf einmal dort, wo ganz viel Geröll und Gestein ist, wieder 
Blümchen durchkommen. 

Du hast Dich in einer Zeit sozial engagiert und politisch betätigt, uv die Theologie der Befrei- 
ung eine Rolle gespielt hat oder entstanden ist. Welchen Einfluss hat für Dich diese Theologie ? 
Das, was Du lebst ist ein Stück gelebte Theologie der Befreiung. 

Johanna Lochner: 

Ich habe das erst einmal nicht mit der Theologie der Befreiung in Verbindung gebracht. Für 
mich war prägend die Zeit bei den Kleinen Schwestern und dann im nachhinein auch die regel- 
mäßigen Zusammentreffen mit den Arbeitergeschwistem, wo ich Weggefährten habe. Auch 
wenn wir uns nicht so oft sehen, trägt dies innerlich und stärkt für den Alltag. 

Du würdest für Dich eher sagen, dass Du durch die Begegnung mit Menschen, die auch 
geprägt waren von der Theologie der Befreiung, dieser näher gekommen bist, also übereine Pra- 
xis von Menschen, aber nicht aufgrund eines theoretischen Studium. 

Johanna Lochner: 

Ich habe mich überhaupt nicht mit grundlegenden Studien dazu beschäftigt, sondern in der 
Begegnung und in dem Erleben von Menschen, die diese Auseinandersetzung führen. Regel- 
mäßig nehme ich an einem Bibelkreis mit Kuno Füssel teil, dies gibt mir theologische Impulse. 

Welclie Perspektiven für die Zukunft siehst Du für Dich? Willst Du in der Obdachlosenküche 
weitermaclten ? 

Johanna Lochner: 

Ich denke, dass ich dies jetzt erst einmal weitermache. Aber ich kann mir auch vorstellen, dass 
ich in ein paar Jahren noch einmal etwas ganz anderes mache. 

Es ist im Moment nicht akut, dass ich dies überlege. 

Aber ich merke, dass diese Arbeit aufreibt. Sie verbraucht viel, viel Kraft. Und wenn ich merken 
werde, dass ich zu sehr aufgebraucht bin, dass ich mich gar nicht mehr auf sie einlassen kann, 
dann muss ich aufhören. 

Das Gespräch mit /ohanna Lochner führten Karin Fischer und Georg Wolter im ]uli 2001. 
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Das andere Gesicht der Hauptstadt 

Veränderungen im Franziskanerkloster in Berlin-Pankow 



Maria Schwabe 

Berlin bekommt beste Noten als Tourismusstadt, denn die Stadt ist Anziehungspunkt geworden 
sowohl für deutsche als auch für ausländische Neugierige. Und dies hat seinen Grund: Berlin 
hat sein Gesicht verändert. Zwölf Jahre intensiver Bautätigkeit nach dem Fall der Mauer im 
Jahre 1989 haben zur Folge, dass vielerorts, im Ostteil der Stadt mehr noch als im Westteil, 
Neues entstanden ist oder Altes aufwendig renoviert wurde. Am Brandenburger Tor ist der 
Pariser Platz, früher die "gute Stube Berlins" genannt, mit all seinen Gebäuden in den traditio- 
nellen Abmessungen und Formen wieder erstanden. Unweit davon, am Potsdamer Platz, ist 
eine futuristisch wirkende Architektur an den neuen Gebäuden zu sehen, die noch viel Zeit der 
Gewöhnung braucht, um mit ihr als urbaner Gegebenheit vertraut zu werden. Im Spreebogen 
steht das großzügig gebaute Bundeskanzleramt, das optisch mit dem Reichstagsgebäude ver- 
bunden ist. Weite Räume, die in der Vergangenheit unbebaut blieben, weil sie unmittelbar an 
die Mauer angrenzten, sind so gestaltet worden, dass sie der Funktion eines Regierungssitzes 
gerecht werden. Die Veränderungen kann der Einzelne nur nach und nach erfassen. 

Hat man über längere Zeit einen Stadtteil, besonders im ehemaligen Ostberlin, nicht mehr betre- 
ten, so wird man bei einem neuerlichen Besuch feststellen, dass es auch dort beeindruckende 
Veränderungen gibt. Neue, größere Einkaufszentren an Bahnhöfen sind entstanden, ein Teil der 
Altbauten mit Wohnungen und öffentlichen Einrichtungen wurde aufwendig restauriert. Es hat 
sich in manchen Stadtgebieten eine beachtliche soziale Umschichtung vollzogen, wozu unter 
anderem Mieterhöhungen, der Drang, in die grünen Randgebiete Berlins zu ziehen, oder die 
Aufgabe bzw. der Neubezug von Wohnungen wegen Arbeitsplatzveränderung beigetragen 
haben. 

Dieses neue Gesicht der Stadt, das heisst die positiven Veränderungen, sind leicht erkennbar 
und faszinieren die Besucher. Doch die Alteingesessenen und diejenigen, die länger hier ver- 
weilen, vielleicht sogar Berlin als neuen Wohnsitz wählen und dann den Alltag aus der Per- 
spektive eines Fußgängers erleben und sich „einmischen", spüren es: Berlin ist auch heute noch 
- zwölf Jahre nach dem Fall der Mauer - eine Stadt, in der die schmerzliche Vergangenheit 
durch die Trennung deutliche Spuren hinterlassen hat. Die unterschiedlichen politischen Syste- 
me in Ost und West haben die Stadt und ihre Menschen tief geprägt. 

Wer länger in Berlin verweilt, wird neben allem Modernen und Neuen bemerken, dass nicht alle 
Menschen in dieser Stadt an den positiven Veränderungen partizipieren. Es wird dem auf- 
merksamen Beobachter nicht entgehen, dass unter den vielen Gesichtem dieser Stadt auch das 
der Armut in ihren unterschiedlichsten Ausprägungen immer wieder zum Vorschein kommt. 
Nicht an den zuvor genannten faszinierenden neuen Plätzen im Zentrum, denn dort werden die 
Menschen, die anders sind, weil sie vielleicht betteln, draußen schlafen, sich auf der Straße „ein- 
richten" wollen, von „Ordnungshütern" femgehalten. Wohl aber begegnet man ihnen zum Bei- 
spiel an der Tür der St.Hedwigskathedrale, vor Kaufhallen und großen Kaufhäusern, auf dem 
Alexanderplatz. Sie bitten um Geld, machen durch einen Satz, den sie auf Pappe geschrieben 
haben, auf ihre Notsituation aufmerksam. 
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Auch im Stadtbezirk Pankow begegnet man solchen Menschen, Geht man am spaten Vormittag 
vom S-Bahnhof Wollankstraße in Richtung Pankow, so wird man bemerken, dass Männer und 
auch Frauen, die sich zum Teil in ihrem nicht so gepflegten Äußeren von den übrigen Passan- 
ten unterscheiden, bald links abbiegen auf das Gelände des Franziskanerklosters. Man vermu- 
tet hier zunächst kein Kloster, da man es von der Straße aus nicht gleich sieht, aber ein großes 
Schild weist darauf hin. Der breite Zugangsweg zum Gelände führt direkt zum Klostergebäude 
und zweigt kurz davor auch ab auf einen kleinen Innenhof hinter dem direkt an der Straße ste- 
henden Altbau. Auch dieser ist ein Gebäude, das zum Franziskanerkloster gehört. In diesem 
Altbau an der Straße befinden sich die Arbeitsräume der Suppenküche, auf dem kleinen Innen- 
hof stehen ein paar Bänke und Tische, die die Möglichkeit bieten, draußen zu sitzen, miteinan- 
der zu sprechen, zu warten. Die Menschen, die hierher kommen, warten in der Regel auf eine 
warme Mahlzeit, die ihnen am Mittag gereicht wird. 

Das Engagement für die Hilfsbedürftigen begann mit der Franziskanerin Sr. Monika. Sie erfuhr 
in der ersten Zeit nach der Wende im Ostteil von Berlin, im Prenzlauer Berg, wo sie Hausbesu- 
che bei den Benachteiligten und Ärmsten der Stadt machte, von den existenziellen Nöten dieser 
Menschen. Auch auf der Straße und in Bahnhöfen wurde sie von Hilfesuchenden angesprochen. 
Gründe für die Verarmung oder Verzweiflung dieser Menschen gibt es viele, überall auf der 
Welt gibt es sie. Doch durch die Wende kamen gravierende Veränderungen in allen Bereichen 
des Lebens für die Menschen besonders im ehemaligen Osten Berlins und Deutschlands hinzu 
und haben nicht Wenige „aus der Bahn geworfen". Sr. Monika wollte helfen. Sie suchte das 
Gespräch mit den Brüdern des Franziskanerklosters in der Wollankstraße in Berlin-Pankow, die 
mit ihr gemeinsam über konkrete Hilfe im Sinne des hl. Franziskus, ihres großen Vorbilds, nach- 
dachten und bald eine Lösung fanden. Mit Unterstützung durch das Franziskanerkloster fing 
Sr. Monika - zusammen mit Katharina Metzner von der Franziskanischen Gemeinschaft und 
unterstützt von ehrenamtlichen Helfern - im Frühjahr 1991 mit ihrer konkreten Hjlfe an. So 
wurde die „Suppenküche Franziskanerkloster" gegründet. Anfangs kamen zwanzig Leute, bald 
schon fünfzig und hundert. Mittlerweile kommen durchschnittlich 200 - 300 Personen pro Tag. 

Es kommen Obdachlose und viele andere Menschen, die in irgendeiner Form von Armut und 
Bedürftigkeit betroffen sind. Es kommen alte Menschen, die geringe Renten haben und oft auch 
die möglichen ergänzenden Hilfeansprüche nicht nutzen können oder aus Scham nicht nutzen 
wollen. Es kommen Alleinerziehende mit ihren Kindern, psychisch Belastete, die ohne fremde 
Hilfe nur schwer zurecht kommen. Es sind Menschen, die aus den unterschiedlichsten Gründen 
vom Alkohol oder von Drogen abhängig sind, deren Familien zerbrochen sind, solche, die ihre 
Arbeit verloren haben und dann nach und nach auch alle sozialen Kontakte, Menschen, die 
nicht mehr in der Lage sind, ihr Leben allein in den Griff zu bekommen. Im Hof des Klosters 
fällt es auf, dass in den letzten Jahren auch immer mehr Ausländer unter ihnen sind, seien es 
Menschen aus östlichen Ländern wie Polen oder Russland, seien es Menschen aus Südamerika, 
z. B. aus Peru oder Bolivien. Sie fühlen sich angezogen vom Wohlstand Deutschlands oder sind 
aus anderen Gründen aus ihrer Heimat weggegangen und nutzen die Anonymität der Groß- 
stadt, um hier erst einmal illegal ihr Leben zu fristen. Alle Hilfesuchenden sind von dem jeweils 
eigenen, ganz persönlichen Schicksal geprägt, das man erahnt, wenn man in ihre Gesichter 
schaut, oder das einen erschüttert, wenn man mit ihnen ins Gespräch kommt. Vielfältige und 
vielschichtige Problemlagen, die die Vorstellungskraft des Außenstehenden übersteigen, ver- 
dichten sich zu dramatischen Einzelbiographien. 
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Wenn auch am Anfang die Herstellung und Verteilung einer warmen Mahlzeit im Mittelpunkt 
stand, so ergab sich bald, dass die Hilfesuchenden in vielfältiger Weise Unterstützung brauch- 
ten. Es kam zur Einrichtung einer Kleiderkammer, in der die Obdachlosen und Bedürftigen sau- 
bere und der Witterung entsprechende Kleidung bekommen können, und es wurde eine Hygie- 
nestation eingerichtet, in der die Menschen sich duschen können. Ebenso wichtig oder vielleicht 
noch wichtiger ist aber auch, dass Beratung in sozialen Fragen angeboten wird, um aus dem 
Teufelskreis der Notlage hinauszukommen. Bruder Peter, der seit 1999 - in der Nachfolge von 
Sr. Monika - die Suppenküche leitet, ist Sozialarbeiter und versucht, den Hilfesuchenden in vie- 
len Fragen Beratung, Unterstützung und Begleitung zu geben. Manchmal gelingt es, dass 
jemand, der oder die obdachlos ist, wieder eine Wohnung bezieht. 

Inzwischen sind in der Suppenküche fünf feste Mitarbeiter und Mitarbeiterinnen in Teilzeit- 
bzw. Vollanstellung. Doch die ganze Arbeit kann nur geleistet werden, weil täglich viele ehren- 
amtliche Helfer und Helferinnen - ehemals Obdachlose, Hausfrauen, Arbeitslose, Studenten, 
Berufstätige usw. - kommen, um die vielen anfallenden Arbeiten zu bewältigen. Die Finanzie- 
rung der Einrichtung geschieht ausschließlich durch Spenden, das heisst durch Gelder von Ein- 
zelpersonen, Verbänden, Gemeinden und Gruppen. Hinzu kommen viele Sachspenden, die 
direkt an die Bedürftigen weitergegeben werden. Die Trägerschaft der Suppenküche hat die 
Sächsische Franziskanerprovinz vom HI. Kreuz. 

Durch die Suppenküche, den Hospizdienst Tauwerk und durch die Bildungsarbeit der Regio- 
nalstelle ist das Franziskanerkloster in den letzten Jahren in der Stadt bekannt geworden und 
die Anschrift des Klosters wird längst als gute Adresse weitergegeben. Der Ort, der zu DDR- 
Zeiten im Schatten der Mauer lag, ja, auch zum besonders kontrollierten Sperrgebiet nahe der 
Mauer gehörte, ist zu einem sozialen Mittelpunkt geworden. Die verschiedenen Hilfsangebote 
sind das Eine, das Andere ist: Für die Bedürftigen stellt dieser Ort zusätzlich einen Bereich für 
soziale Kommunikation dar. Es wird miteinander gesprochen, es werden nicht nur materielle 
Güter verteilt, sondern auch freundliche und hilfreiche Gespräche geführt. 

Das Franziskanerkloster ist nicht der einzige Ort in dieser Stadt, der solche Hilfsangebote macht, 
wohl aber die größte Einrichtung dieser Art. ln manchen Stadtbezirken im ehemaligen West- 
berlin gab es schon vor 1991 Suppenküchen und Wärmestuben, und diese werden bis heute 
weitergeführt. 

Eine weitere wichtige franziskanische Initiative, die seit 1997 auf dem Gelände des Franziskan- 
erklosters angesiedelt ist, ist der ambulante Hospizdienst Tauwerk. Im Tauwerk haben sich 
unter Leitung von Mauritzer Franziskanerinnen haupt- und ehrenamtliche Hospizhelfer und - 
helferinnen zusammengeschlossen, denen es ein Anliegen ist, schwer kranke und sterbende 
Menschen mit AIDS sowie ihre Angehörigen in Berlin zu unterstützen und zu begleiten. Dabei 
geht es um Gesprächsangebote, Unterstützung pflegender Angehöriger, Stützung sozialer Kon- 
takte, spirituelle Begleitung und die Kooperation mit Kliniken und Pflegediensten. Das Ange- 
bot der Hospizarbeit richtet sich an Kranke unabhängig von ihrer Rasse, ihrer Sprache, ihrer 
Heimat und Herkunft, ihrem Glauben, ihren politischen Anschauungen und ihrer Lebensweise. 

Ergänzend zu diesen unterschiedlichen sozialen Diensten wurde schon im Herbst 1991 durch 
einen Beschluss des Vorstandes der Missionszentrale der Franziskaner im Franziskanerkloster 
Pankow die Regionalstelle der Missionszentrale der Franziskaner Bonn und des Franziskani- 
schen Bildungswerkes Großkrotzenburg angesiedelt. Da es in der DDR fast ausschließlich eine 
staatlich verordnete Solidaritätsarbeit gab und auch der Umgang mit Fragen wie Armut und 
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Verantwortung für den Nächsten im eigenen Land fast ein Tabu war, sollte ein Beitrag geleistet 
werden, dieses Defizit beseitigen. Daher ist es die Aufgabe der Mitarbeiterinnen und Mitarbei- 
ter der Regionalstelle, durch Bildungsangebote für Schüler, Jugendgruppen und Erwachsene 
deutlich zu machen, dass trotz der Probleme im eigenen Land der Blick „über den Tellerrand" 
hinaus wichtig ist. Insbesondere die Situation der Menschen in den Ländern der so genannten 
Dritten Welt steht dabei im Mittelpunkt. Den entwicklungspolitischen Gedanken breiter 
bekannt zu machen, die qualifizierte und gerechte Verwendung von Spendenmitteln für die 
Länder der Dritten Welt durch die verschiedenen Institutionen zu erklären - auch das gehört zu 
den Aufgaben dieser Bildungsarbeit. Und vor allem geht es darum, die Probleme in Deutsch- 
land und die Probleme in den genannten Ländern nicht isoliert voneinander zu sehen, sondern 
nach Zusammenhängen zu suchen, nach Verflechtungen zu fragen, die der Grund sein können 
für diese Situationen. Es kommt nicht selten vor, dass zum Beispiel eine Schülergruppe zur 
Suppenküche kommt, weil sie eine Solidaritätsaktion in der Schule gestartet hat und ihre Spen- 
den abgeben will. Sie werden eingeladen zu einem Gespräch über die weltweite Problematik 
der Armut und haben die Gelegenheit, ihre direkten Anschauungen vor Ort in einen größeren 
Zusammenhang zu stellen und über sinnvolle Solidaritätsaktionen auch mit den Menschen der 
so genannten Dritten Welt nachzudenken. Eine intensive Zusammenarbeit der Mitarbeiter und 
Mitarbeiterinnen der Regionalstelle geschieht auch mit denjenigen, die sich zum Beispiel zur 
Teilnahme an einem der Seminare der Missionszentrale der Franziskaner entschlossen haben. 
Diese Seminare sind verbunden mit einem dreiwöchigen Aufenthalt z.B. in Indien oder Brasi- 
lien, um dort vielfältige Einblicke in die Wirklichkeit zu bekommen, was durch die Begleitung 
von Ordensleuten, die vor Ort arbeiten, möglich ist. Die Bereitschaft voneinander zu lernen ist 
eine wichtige Voraussetzung für diese Begegnungen. 

Noch einmal zurück zum anderen Gesicht der Hauptstadt: Es sind Menschen in Not, aber es 
sind auch diejenigen, die Begleitung und Hilfe anbieten, weil sie die Vision von der gleichen 
Würde ausnahmslos aller Menschen haben. 
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Franziskus und seine Option für die Armen 

aus der Perspektive der Theologie der Befreiung 



Jan Hoeberichts 

In der Vergangenheit ist schon viel über Franziskus und die Armut gesagt und geschrieben wor- 
den. Dies geschah hauptsächlich aus der Perspektive des Gelübdes der Armut im Ordensleben 
und hatte eine dementsprechend religiöse und asketische Färbung. Wir glauben aber, dass es 
einen anderen, bedeutenderen Weg gibt, über die Armut des Franziskus zu sprechen, wenn wir 
die Liebe des Franziskus zur Armut im Kontext der Option für die Armen betrachten, für die 
sich die Kirchen in der Dritten Welt entschieden haben. Dort wird Armut zuerst und vorwie- 
gend von einem sozio-ökonomischen und politischen Standpunkt aus gesehen und theologisch 
als Sünde interpretiert. Im vorliegenden Artikel werden wir versuchen, diesen Gedanken zu 
vertiefen. 

Im einleitenden Teil werden wir die Botschaft von der Armut, die Franziskus seinen Brüdern 
hinterlassen hat, und die in der Dritten Welt wiederbelebt zu werden scheint, beschreiben und 
gleichzeitig auf einige damit verbundene Probleme eingehen. Diese laden uns ein, die von Fran- 
ziskus und seinen Mitbrüdem gelebte Option für die Armen im Lichte der Befreiungstheologie 
neu zu lesen. Unsere Aufmerksamkeit gilt besonders der Einstellung der Brüder zur Armut in 
ihrem eigenen Umfeld. Franziskus und seine Gefährten erkennen den sündigen Charakter von 
Armut und streben daher eine andere Gesellschaft an, eine Gesellschaft, in der die Armen nicht 
ohne Rechte sind, sondern die Rechte wahrnehmen können, die, nach einem wenig bekannten 
Text, Jesus für sie erworben hat (Nichtbullierte Regel 9,8) "'*. Diese Sicht des Franziskus und sei- 
ner Brüder wird uns dann zu einer abschließenden Bemerkung über die Menschenrechte aus 
der Perspektive der Befreiungstheologie führen, in der der Kampf für die Rechte der Armen 
einen zentralen Platz einnimmt, Rechte die sowohl in der Theorie als auch in der Praxis der 
Menschenrechte häufig unberücksichtigt bleiben. 

„Laßt die Brüder immer unsere Herrin die Heilige Armut lieben 
und ihr vertrauen" 

Am Ende seines Lebens, spürt Franziskus wiederholt den Drang, nochmals, in sehr eindring- 
lichen Worten, seine Lebensideale als eine Art Testament zu formulieren. Dieser starke innere 
Drang ist dadurch zu erklären, dass Franziskus sein Ideal nicht selbst entwickelt, sondern vom 
Herrn erhalten hat. Daher fühlt er sich verpflichtet, es so unverfälscht wie möglich an die Brü- 
der und Schwestern weiterzugeben, die der gleiche Herr ihm anvertraut hat. Sie sollen nach sei- 
nem Tod fortfahren, dieses Ideal in ihrem Leben zu realisieren (vgl. Testament 14) 70 . Geprägt ist 
das Testament des Franziskus von der Situation, in der sich die Brüdergemeinschaft am Ende 
seines Lebens befindet: die gebildeten Brüder, die sich ihm angeschlossen haben, drängen auf 
eine offizielle Anerkennung der Gemeinschaft durch Kirche und Gesellschaft. Franziskus konn- 
te dies absolut nicht gutheißen. Im Gegenteil, er fühlte sich isoliert und betrogen. 

Vor diesem Hintergrund erstaunt es nicht, dass Franziskus seine Mitbrüder ermahnt, „dass sie 
immer unsere heilige Herrin Armut lieben und beobachten sollen" (Testament von Siena 4) 71 . In 
einer ähnlichen Stimmung schreibt er in seinem Vermächtnis für Klara (VermKl 1) 7! . und ihre 
armen Schwestern: „Ich, der ganz kleine Bruder Franziskus, will dem Leben und der Armut 
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unseres höchsten Herrn Jesus Christus und seiner heiligsten Mutter nachfolgen und darin bis 
zum Ende verharren". Schließlich ermahnt er in seinem Testament seine Brüder, „dass sie Kir- 
chen, ärmliche Wohnungen und alles, was für sie gebaut wird, keinesfalls annehmen, wenn sie 
nicht sind, wie es der heiligen Armut gemäß ist, die sie in der Regel versprochen haben" (Tes- 
tament 24 n , vgl. LegPer 115 7< ), auch wenn kirchliche oder andere Autoritäten sie aufgrund pas- 
toraler Notwendigkeiten dazu drängen sollten. 

Die letzten Worte des Franziskus belegen also ohne jeden Zweifel, dass das Ideal, nach dem die 
Brüder streben sollen, darin besteht, „der Demut und Armut unseres Herrn Jesus Christus nach- 
zufolgen" (NbR 9,1) ”. Seine Worte werden jedoch nicht von allen angenommen. In den Kreisen 
der gebildeten Brüder werden sie als die wenig bedeutenden Worte eines „einfältigen und 
ungebildeten Menschen", der nicht wusste, was in Kirche und Gesellschaft zählt, abgetan. Diese 
gebildeten Brüder wollten lieber selber bestimmen. Sie sind so viele und von solcher Art, dass 
sie ihn nicht länger brauchen (vgl. WahrFreud 11) Diese Entwicklung, die sich nach dem Tod 
des Franziskus noch beschleunigt, läßt für die Zukunft nichts gutes ahnen. Die Brüdergemein- 
schaft wird schnell zu einem „Orden" (1 C 38 ) 77 und erhält so ihren Platz unter den anderen eta- 
blierten Ordensgemeinschaften - eine Entwicklung, gegen die Franziskus sein ganzes Leben 
lang protestiert hat (LegPer 114) n . Es ist um so bemerkenswerter, dass die letzten Worte des 
Franziskus in der Geschichte der Gemeinschaft dennoch immer wieder Brüder dazu inspiriert 
haben, Reformbewegungen ins Leben zu rufen. Auch jetzt können wir, besonders in der Dritten 
Welt, die Entstehung solcher Bewegungen beobachten. Jedoch gibt es einen großen Unterschied: 
Während die Reformbewegungen in der Vergangenheit einen streng kirchlichen Charakter hat- 
ten, sind sie heute in der Dritten Welt auf die Veränderung der Gesellschaft ausgerichtet. 

Die Option für die Armen 

Das II. Vatikanische Konzil beschreibt die Berufung der Kirche sehr ausdrücklich als die Nach- 
folge Jesu in Armut: „Wie aber Christus das Werk der Erlösung in Armut und Verfolgung voll- 
brachte, so ist auch die Kirche berufen, den gleichen Weg einzuschlagen, um die Heilsfrucht den 
Menschen mitzuteilen" (Lumen Gentium Nr. 8). Dieses Thema wird von den Konferenzen der 
lateinamerikanischen Bischöfe in Medellin (1968) und Puebla (1979) aufgenommen und weiter- 
entwickelt. Bei diesen Treffen nehmen die Bischöfe einen mutigen und prophetischen Stand- 
punkt ein und brechen radikal mit dem dominanten neo-kolonialen System sozialer, wirt- 
schaftlicher und politischer Ausbeutung und Unterdrückung der Armen. Sie verpflichten sich 
zur Umwandlung der Kirche Lateinamerikas in eine wahre Kirche der Armen. Dieser neue 
Standpunkt stellt eine Herausforderung für die franziskanische Gemeinschaft dar, so dass sie 
nicht dahinter Zurückbleiben kann. Auf dem Interfranziskanischen Missionskongress in Mattli, 
Schweiz (1982) und dem Ordensrat in Bahia, Brasilien (1983), entschieden sich die Schwestern 
und Brüder ausdrücklich, die Option für die Kirche der Armen zu treffen. Indem sie dies taten, 
beriefen sie sich auf das Beispiel von Franziskus und auf die gesamte Tradition, die den Weg 
der Armut als das Charakteristikum des Ordens ausweist. Obwohl dies alles sehr offenkundig 
scheint, begegnen uns, vor allem in der Dritten Welt, verschiedene Schwierigkeiten. 

Die Armen in der Dritten Welt haben nur einen Wunsch: von ihrer Armut befreit zu werden. 
Was bedeutet es dann in diesem Kontext den Weg der Armut Jesu zu gehen? Ein pakistanischer 
Franziskaner drückte es während einer Diskussion über die Liebe des Franziskus zur Armut 
wie folgt aus: „Dank der franziskanischen Gemeinschaft war es mir möglich der Armut zu ent- 
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kommen, die mich zwang ein erniedrigendes, unmenschliches Leben zu führen. Ihr könnt nicht 
wollen, dass ich zu dieser Armut zurückkehre!" Wer würde ihm nicht zustimmen? Denn ist 
diese Armut nicht eine Sünde, wie die Befreiungstheologie deutlich gesagt hat? Es ist also völ- 
lig klar, dass die erniedrigende Armut, von der die Armen zu Recht so schnell wie möglich 
befreit werden möchten, als etwas ganz anderes gesehen werden muss, als die Armut, die Fran- 
ziskus liebt. Es gibt zwei Formen von Armut, die im Gegensatz zueinander stehen. So viel ist 
klar: auf der Basis der befreienden Botschaft Jesu haben die Kirchen der Dritten Welt den sün- 
digen Charakter der Armut, in der sie leben müssen, besser verstanden. Dieses Verständnis 
macht es notwendig, die Liebe des Franziskus zur Armut neu zu deuten. Aus der Perspektive 
der Theologie der Befreiung werden wir die Art, wie Franziskus und seine Mitbrüder die Armut 
in ihrer eigenen Umwelt wahrnehmen und dazu Stellung beziehen, besonders aufmerksam 
betrachten. 

„Ich habe die Welt verlassen" 

In seiner Jugend ist Franziskus ganz mit der Welt von Assisi und ihren Interessen beschäftigt. 
Es ist die Zeit, in der Assisi um die Befreiung vom Feudalsystem und um einen Platz unter den 
Städten Mittelitaliens kämpft. Ob Franziskus an der Zerstörung der Rocca oberhalb von Assisi, 
dem Symbol der ausländischen, kaiserlichen Macht, im Frühjahr 1198, beteiligt war, wissen wir 
nicht. Sicher aber nahm er am Krieg gegen Perugia, der Erzrivalin Assisis, teil, denn er wurde 
im November 1202 von Truppen Perugias gefangengenommen. Nach seiner Freilassung kehrt 
er nach Assisi zurück und setzt weiterhin seine Energie für die Erreichung der wirtschaftlichen 
Ziele ein, die sich die Menschen von Assisi gesetzt haben: die Güter der Stadt so weit wie mög- 
lich zu mehren. Dementsprechend ist Franziskus wie sein Vater „gefesselt von der Gier nach 
Reichtum und der Sorge des Kaufmannsgeschäftes" (AP 4a; Gef 3) Irgendwann reicht ihm 
dies aber nicht mehr. Er strebt nach Ruhm und macht sich auf den Weg nach Apulien, um die 
Ritterwürde zu erlangen. Er kommt jedoch nur bis Spoleto. Hier wird ihm bewusst, dass er mit 
all diesen großen Plänen den Herrn für den Knecht und den Fürsten für den Hörigen verläßt 
(Gef 6; AP 8b)' 1 ’. 

Ein klarer Bruch mit Assisi zeichnet sich nun ab. Er erreicht seinen Höhepunkt in der Geschich- 
te, in der Franziskus sein Geld und seine Kleidung im Beisein des Bischofs ablegt. Die Werte von 
Assisi, repräsentiert von seinem Vater, dem Kaufmann, sind nicht länger seine Werte (Gef 19- 
20; AP 8b) Wie er später in seinem Testament schreibt, beginnt er zu begreifen, dass das Wer- 
tesystem Assisis sündhaft ist: es ist Sünde, die Güter der Schöpfung besitzen zu wollen, die Gott 
gehören und die er nicht für einige wenige privilegierte Menschen bestimmt hat, sondern für 
alle (Adm 2; NbR 17,17) K . Diese Sünde erscheint ihm in all ihrer Häßlichkeit und Widerwärtig- 
keit, nachdem der Herr ihn zu den Aussätzigen geführt hat. Inmitten derjenigen, die durch 
einen offiziellen liturgischen Ritus ausgestoßen und für tot erklärt worden sind, werden ihm die 
Augen geöffnet. Er sieht die Korruption und den verdorbenen Zustand der Gesellschaft von 
Assisi. Für ihn sind es „nicht länger die Aussätzigen, die stinken, sondern das Geld und die 
Prahlerei" (Freeman-Sevenhoven, The Legacy of a Poor Man, FrancDigest vol 3, No 1, 14). 

Der Bruch mit Assisi und mit all dem, was diese Stadt verkörpert, ist nun, ebenso wie die 
Umkehr im Verständnis und der Würdigung der Werte, vollkommen. All das, was für Franzis- 
kus zunächst bitter war, wie die Begegnung mit dem Aussätzigen, ist nun süß. Und all das, was 
zuvor süß war, hat nun den bitteren Geschmack der Sünde. Er kann nicht anders als die Welt 
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von Assisi mit ihrem Wertesystem zu verlassen (Testament 1-3) Franziskus hat seine Wahl 
getroffen: er entscheidet sich offen für die Opfer des sozio-ökonomischen Systems, das Assisi 
dominiert. „Aber durch die Gnade Gottes wurde er so sehr ein Vertrauter und Freund der Aus- 
sätzigen, dass, wie er selbst in seinem Testament bezeugt, er unter ihnen lebte und ihnen demü- 
tig diente" (Gef 11) M . Die Menschen von Assisi aber waren nicht mit ihm einverstanden, wie er 
schon bald zu spüren bekommen sollte. 

„Dem Herrn in Leiden und Verfolgung nachfolgen" 

Seine Weigerung sich dem sündhaften System von Assisi anzupassen, das Menschen ausbeutet 
und unterdrückt, sie ausstößt und für tot erklärt, bringt Franziskus in große Schwierigkeiten. 
Sein Vater ist tief verletzt und beschämt. Er verflucht ihn, wann immer er ihn trifft. Viele ande- 
re verlachen, verspotten und beschimpfen ihn; fast alle halten ihn für einen Narren (Gef 23; AP 
9b-c) ”, Aber Franziskus gibt nicht auf. Es ist gerade der anhaltende Konflikt mit den herr- 
schenden sozialen Kräften, der Franziskus in seiner Wahl bestärkt. Auch wenn seine Entschei- 
dung für die Armen ihn selbst in die Armut führt und zwingt, um sein Essen zu betteln, ver- 
sucht er nicht den Konsequenzen auszuweichen. Im Gegenteil, durch die Tatsache, dass er „in 
Drangsal und Verfolgung, Schmach und Hunger, in Schwachheit und Anfechtung und in allem 
übrigen" dem Herrn folgt, dem „guten Hirten, der, um seine Schafe zu retten, die Marter des 
Kreuzes erlitten hat" (Ermahnungen 6,1-2) fühlt er sich in seiner Option für die Armen und 
in seinem Protest gegen die Sünde unterstützt und gestärkt. 

Franziskus geht es zunächst und vor allem um eine Entscheidung für die Solidarität mit den 
Armen, um ihre Befreiung und Errettung aus der Armut und nicht darum, die Armut selbst zu 
wählen. In diesem Sinne gibt es gar kein Ideal der Armut. Die Armut, die Unterdrückung und 
der Tod, denen Franziskus in der Gesellschaft seiner Zeit begegnet, sind nichts als Sünde: eine 
gravierende Ungerechtigkeit, die Assisi gegen die Armen und Unterdrückten, für die kein Platz 
in ihrem System ist, begeht. Wenn also Franziskus am Ende seines Lebens seine Mitbrüder 
ermahnt „dass sie immer unsere heilige Herrin Armut lieben und beobachten sollen" (TestS 4) 
”, kann damit nicht die Armut gemeint sein, die sie als sündhaften Zustand erkannt haben. 
Diese Mahnung muss vielmehr vor dem Hintergrund der Situation begriffen werden, in der sich 
die Gemeinschaft befand: einige Brüder blieben nicht länger ihrer ursprünglichen Entscheidung 
treu, Assisi zu verlassen und in Solidarität unter den Armen, besonders den Aussätzigen, zu 
leben (1 C 104) “. Um sie zur Umkehr zu bewegen, verweist Franziskus auf das Beispiel Jesu, 
der „obwohl er reich war (2 Kor 8,9) über alle Maßen, selber in der Welt mit der seligsten Jung- 
frau Maria, seiner Mutter, die Armut erwählen" wollte (2 Gl 5) Es ist dieser arme Jesus, dem 
die Brüder zu folgen bereit sein müssen, w'enn aufgrund des Widerstandes gegen ihre Option 
für die Armen Verfolgung und Armut zu ihrem Schicksal werden. 

„Verkaufe alles was du hast" 

All das, was während der persönlichen Bekehrung des Franziskus geschah, wiederholte sich als 
der Herr Franziskus Mitbrüder gab. Es ist der Allerhöchste selbst und niemand anders - weder 
der Papst noch der Bischof von Assisi (Gef 49 und 35; AP 34b und 17d,) * - der ihm offenbart, 
dass er nach dem heiligen Evangelium leben solle (Test 14) **. Die Mitbrüder finden diese Bot- 
schaft in vier Texten, die das Evangelium zusammenfassen. Sie dienen den Brüdern als eine Art 
Lebensregel, die ihnen hilft sich selbst und anderen zu erklären, wo sie als Brüdergemeinschaft 
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in der Kirche und der Gesellschaft stehen. Die vier Texte bilden den Inhalt des Ersten Kapitels 
der Regel von 1221. Die beiden ersten tauchen auch in einer alten Erzählung auf, in der ein 
Priester sie für Franziskus und seine ersten zwei Gefährten, Bernhard und Peter, findet, „weil 
sie selbst bis zur Stunde nicht gut zu lesen verstanden" (AP 11a) 

Die Texte machen klar, dass von diesem Moment an Franziskus und seine Brüder den Besitz 
von Gütern ablehnen, der die Basis für die sozio-ökonomische Ordnung Assisis ist. Haben sie 
als Bürger von Assisi diese Ordnung bisher mit gefördert, so lassen sie nun hinsichtlich ihrer 
Absicht keinerlei Zweifel aufkommen. Nachdem sie die Perikopen vom Priester gehört und als 
Regeln für ihr Leben erkannt hatten, geht reiche Bruder Bernhard fort, um seinen Besitz zu ver- 
kaufen. Anschließend rufen sie die Armen der Stadt zusammen und verteilen unter ihnen den 
Erlös aus dem Verkauf ihrer Habe (Gef 29; AP 11b) Diese Geschichte ist ein gutes Bild für das, 
was die Brüder im Sinn hatten, aber noch nicht in Worte fassen konnten. Sie wollten eine neue 
Gesellschaft aufbauen, nicht auf der Basis der Aneignung und des Besitzes von Gütern, womit 
die Reichen von Assisi die Armen übervorteilen und ausbeuten, sondern auf der Basis des Evan- 
geliums, das die Brüder und alle Menschen guten Willens einlädt, die Güter der Schöpfung mit- 
einander, insbesondere mit den Armen, zu teilen (NbR 1,2) **. 

„In den Fußstapfen Jesu" 

Mit dieser eindeutigen Entscheidung gegen Assisi, das von „der Weisheit der Welt und der 
Klugheit des Fleisches" (NbR 17, 10-11)* beherrscht wird, stehen sie außerhalb der bestehenden 
Gesellschaft. In ihrem Bemühen, dem Ideal einer neuen, anderen Gesellschaft eine konkrete 
Form zu geben, sind sie ganz auf sich allein gestellt. Auch hier können weder der Papst noch 
die Bischöfe helfen. Und selbst von den bestehenden religiösen Gemeinschaften ist keine Unter- 
stützung zu erwarten, weil diese selbst Teil der herrschenden Ordnung geworden sind. Ein 
Jesus, wie er im Leben dieser Gemeinschaften konkrete Gestalt angenommen hat, kann nicht der 
Jesus ihrer Brüdergemeinschaft sein. Dessen Spuren bzw. seine Fußstapfen sind noch nirgends 
zu finden. Die Brüder müssen selbst entdecken, was dieser Jesus von ihnen in ihrer neuen Situ- 
ation fordert. In der permanenten Konfrontation mit der Welt ihrer Zeit müssen sie ihre eigenen 
Entscheidungen treffen, und zwar auf der Grundlage ihrer ursprünglichen Idee von einer neuen 
Gesellschaft, in der gemäß dem Schöpfungs- und Heilsplan Gottes jede und jeder Platz hat und 
niemand vom Tisch des Herrn ausgeschlossen ist (Test 22; NbR 9,8)*. 

Nach der Ablehnung des sündhaften wirtschaftlichen Systems von Assisi müssen die Brüder 
beginnen, nach einer neuen wirtschaftlichen Basis für ihr Leben zu suchen. Denn es ist zwar 
lobenswert, Assisi zu verlassen, aber nichtsdestotrotz müssen die Brüder zu essen haben, da 
ohne Nahrung auch die schönsten Ideale zum Scheitern verurteilt sind. Eine schnelle Entschei- 
dung ist notwendig, um nicht wieder vom bestehenden System eingeholt zu werden und wieder 
nach der Art der Bürger von Assisi zu leben und zu handeln. Dann wäre das selbst gesteckte Ziel 
verfehlt, den Fußstapfen Jesu zu folgen (NbR 1,3). Die Stadt nämlich, die nicht zuläßt, dass ihr 
Handeln vom Geist des Herrn geleitet wird, sondern vom Geist des Fleisches, ist nicht fähig zu 
erkennen, wer Jesus ist und wohin er uns führen will (2 Gl 65-66; Ermahnungen 1,15)*. 

„Du sollst die Früchte deiner Arbeit essen" 

Franziskus und seine Mitbrüder beschäftigen sich im siebten Kapitel der Regeln von 1221 sehr 
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ausführlich mit den wirtschaftlichen Folgen ihrer Entscheidung, Assisi zu verlassen. Sie beant- 
worten darin die Fragen, die innerhalb ihrer Gemeinschaft bezüglich Arbeit, Lohn und Lebens- 
unterhalt aufgekommen sind. Indem sie diese Fragen stellen und beantworten, liefern sie den 
Nachweis dafür, dass sie über die Dinge anders denken als ihre Umgebung. Andernfalls hätten 
sie sich dazu nicht eigens äußern müssen. 

Die erste Entscheidung, die sie treffen, bezieht sich darauf, dass sie von ihrer eigenen Arbeit, der 
Herstellung von Gütern und Diensten, leben möchten. Arbeit gibt es in Assisi mehr als genug. 
Die wachsende Wirtschaft benötigt immer gute Arbeiter, die als Tagelöhner auf den Feldern 
und in den Werkstätten eingesetzt werden können. Außerdem gibt es genug Arbeit in den Häu- 
sern für die Armen und Aussätzigen. Denn der neue Wohlstand hat auch seine Opfer: die an 
den Rand gedrängten Kranken und Schwachen. Für die Brüder ist es aLso nicht schwierig, einen 
Platz im Produktionsprozeß zu finden; sie geben jedoch der Arbeit in den Häusern für die 
Armen und Aussätzigen eine deutliche Präferenz. 

Die Ablehnung des vorherrschenden Wirtschaftssystems bedeutet nicht, dass die Brüder außer- 
halb der ökonomischen Realität stehen. Im Gegenteil, durch ihre Arbeit, durch die Herstellung 
von Gütern und Dienstleistungen nehmen sie Teil an der Wirtschaft. Sic wollen dies aber nicht 
zu den Bedingungen von Assisi tun, sondern zu ihren eigenen. Wo immer sie also Beschäfti- 
gung finden, hat ihre Arbeit eine ganz andere Funktion als im herrschenden System. Die Brü- 
der arbeiten nicht, um reich zu werden und Besitztümer anzuhäufen. Sie möchten nicht zu dem 
System von Assisi zurückkehren, obwohl die Bewohner der Stadt sie integrieren möchten und 
ihnen Stellen als Verwalter, Kämmerer oder Aufseher anbieten (NbR 7,1) Die Brüder lehnen 
diese Posten ab, denn sie arbeiten nicht, um das bestehende wirtschaftliche System zu stärken, 
sondern um das Überleben der Brüdergemeinschaft zu sichern. Als Lohn für ihre Arbeit neh- 
men sie daher nur das Notwendige, auf keinen Fall jedoch Geld. Gerade mit ihrer Weigerung, 
Geld anzunehmen, wenden sie sich direkt gegen die wirtschaftlichen Regeln Assisis. Die Men- 
schen akzeptieren diese Weigerung nicht und versuchen ständig, sie in die Welt des Geldes 
zurückzuholen. Um sich davor zu schützen, halten die Brüder es für notwendig, der Frage nach 
dem Umgang mit Geld ein Kapitel der Regel zu widmen (vgl. NbR 8) w . 

Dies verdeutlicht die Intensität ihres Bemühens, sich von Assisi und seinen Interessen freizuhal- 
ten und nach der Verwirklichung eines alternativen wirtschaftlichen Modells zu streben. Sie wol- 
len eine Gemeinschaft, in der die Brüder nichts anderes von der Welt besitzen wollen als die Nah- 
rung und die Kleidung, die sie benötigen und die ihnen als Lohn für ihre Arbeit oder als erbet- 
teltes Almosen hoffentlich immer zur Verfügung stehen wird, (NbR 7,7-8; Test 22) m ; eine 
Gemeinschaft, die jeden gütig aufnimmt, Freund oder Feind, Dieb oder Räuber (NbR 7,14) 
eine Gemeinschaft schließlich, die bei ihrem Dienst für die Aussätzigen stets eine Ausnahme 
macht, damit diese bekommen, was sie benötigen und worauf sie ein Recht haben, ein Recht, das 
ihnen Assisi allzu häufig verwehrt. (NbR 8,10; 9,8) Eine solche Gemeinschaft bilden zu wol- 
len, beweist, dass die Brüder mit ihrer Entscheidung, Assisi zu verlassen, nicht die Armut wäh- 
len. Im Gegenteil, sie hm alles, um das für sie Notwendige zu haben. Außerdem sind sie immer 
bemüht, die Armen, die ihnen begegnen, von ihrer Armut zu befreien und dafür zu sorgen, dass 
sie erhalten, was ihnen, nach ihrer tiefsten Überzeugung zusteht. Franziskus und seine Mitbrü- 
der betonen diese Theologie der Almosen, die sie in Kapitel 9 der Regel von 1221 entwickeln und 
in der These zusammenfassen: „Und das Almosen ist das Erbe und der gerechte Anteil, der den 
Armen zusteht, den unser Herr Jesus Christus uns erworben hat" (NbR 9,8) 
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„Unser Herr Jesus Christus lebte von Almosen" 



Kapitel 9 der Regel von 1221 hat seinen Ursprung in den Erfahrungen der Brüder. Wie Franzis- 
kus sind auch sie auf großen Widerstand gestoßen, als sie mit der Welt von Assisi gebrochen 
haben. Die Bewohner von Assisi konnten es nicht ertragen, dass die Brüder, obgleich fähige 
Männer, entschieden die ihnen angebotenen verantwortungsvollen Posten ablehnten; dass sie 
es vielmehr vorzogen, ihr Leben mit Menschen zu teilen, die Assisi verachtete, „mit Armen und 
Schwachen und Aussätzigen und Bettlern am Wege" (NbR 9,2)'“; dass es ihnen nicht einmal 
etwas ausmachte, betteln zu gehen! Die Brüder wurden deswegen sogar häufig beleidigt: „Ihr 
habt euren Besitz aufgegeben und wollt fremden verzehren." „Sogar ihre Eltern und Verwand- 
ten verfolgten sie. Und auch die anderen Leute jener Stadt, niedrig- und hochgestellte, Männer 
und Frauen, verachteten und verlachten sie als Dummköpfe und Tölpel" (AP 17b-c; Gef 35)'®. 
Kurz, die Leute verhöhnen sie und weigern sich, ihnen Almosen zu geben (vgl. NbR 9,6)'“. Ent- 
sprechend empfinden es einige der Brüder als große Last hinausgehen zu müssen, um Almosen 
zu sammeln (NbR 9,9). Sie leiden unter den Erniedrigungen, die ihnen widerfahren und begin- 
nen aufgrund des sozialen Drucks sogar, sich für ihr Tun zu schämen (NbR 9,4) 107 . ln dieser Lage 
ermahnen und unterstützen Franziskus und seine Mitbrüder sich gegenseitig, damit Assisi 
nicht ihre Vision und ihre Identität bestimmt. 

Sie „sollen mehr daran denken, dass unser Herr Jesus , Christus, der Sohn des lebendigen Got- 
tes' (Joh 11,2 7), des Allmächtigen, ,sein Antlitz wie den härtesten Felsen gemacht hat' (Jes 50,7) 
und sich nicht geschämt hat. Und er ist arm gewesen und ein Fremdling und hat von Almosen 
gelebt, er selbst und die selige Jungfrau und seine Jünger" (NbR 9,4-5)'™. 

Diese Erinnerung an Jesus und seine Mutter soll sie davon überzeugen, dass sie sich in guter 
Gesellschaft befinden, auch wenn ihr Lebensstil nicht anerkannt wird. Die Leiden, die ihnen die 
Bewohner von Assisi zufügen, sollten ein klarer Beweis dafür sein, dass sie mit ihrer Entschei- 
dung, die Stadt zu verlassen, auf dem richtigen Weg sind. Sie wandeln wirklich in den Fuß- 
stapfen Jesu! Es ist ihnen gelungen, durch ihre Gesellschaft Jesus in einer neuen historischen 
Situation geboren werden zu lassen (2 GL 53)'““. Durch ihr Leben und ihre Solidarität mit den 
Armen bringen sie Jesus in die Welt zurück, aus der er durch die Sünde verbannt war. Sie geben 
ihm die Möglichkeit, sein Erlösungswirken für die Befreiung der Armen fortzuführen. Indem 
sie Scham und Schande in einem größeren Zusammenhang sehen, sind die Brüder in der Lage, 
gemeinsam den lähmenden Druck der Stadt Assisi zu überwinden und frei zu werden, sich für 
den Aufbau einer neuen Gesellschaft zu engagieren. Diese neue Gesellschaft gründet auf der 
Überzeugung, dass in Gottes Augen die Armen nicht ohne Rechte sind, sondern das göttliche 
Recht am Erbe haben (NbR 9,8)"°. 

„Und sie sollten wissen! 

Dieses Wissen bildet die Basis für den radikalen Unterschied zwischen der Vision der Brüder 
auf der einen und den Leuten von Assisi auf der anderen Seite. In Assisi haben die Armen kei- 
nerlei Rechte. Für die Bewohner der Stadt ist dies völlig normal. Im Friedensvertrag von 1210 
ist festgelegt worden, dass nur denjenigen bürgerliche Rechte zustehen, die Geld und Güter 
besitzen. Wer diese Rechte hat, ist als Bürger verpflichtet, mit allen ihm zur Verfügung stehen- 
den Mitteln das wirtschaftliche Wachstum von Assisi zu fördern. Die Armen kommen in die- 
sem System nirgends vor, sie zählen einfach nicht. Die Brüder aber wissen um die wahren Ver- 
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hältnisse, die sich völlig von denen unterscheiden, wie sie in Assisi etabliert wurden. Wenn die 
Armen in Assisi keine Rechte besitzen, dann nicht, weil sie keine haben, sondern weil man sie 
ihnen genommen hat. Es ist genau diese Politik, die die Sünde der Stadt ausmacht: die Bürger 
eignen sich die Güter der Schöpfung an und betrachten sie als ihren Besitz. Sie verweigern so den 
Armen den Gebrauch der Güter, die in Wahrheit Gott gehören, der sie für alle Menschen, die 
Armen eingeschlossen, bestimmt hat. 

Indem die Menschen so handeln wiederholen sie die Sünde Adams, die Ursünde, derentwegen 
der erste Mann und die erste Frau aus dem Paradies verbannt wurden (Ermahnungen 2) in 
das Gott, ihr Schöpfer, sie gestellt hatte (NbR 23,1) Um den sündhaften Verhältnissen, derent- 
wegen die Menschheit vom Paradies ausgeschlossen ist, ein Ende zu setzen und um die Chan- 
ce zu einer neuen Schöpfung, zu einem neuen Paradies zu eröffnen, hat der „gerechte Vater" 
(NbR 23,1) „seinen geliebten Sohn aus der Höhe gesandt und hat das Heil gewirkt inmitten der 
Erde" (Off VII, 3). Daher können alle Männer und Frauen „ihm ein neues Lied" singen, dem 
Herrn, der „vom Holz herab herrscht" (Off VII, 5.9) m , dem Baum des Lebens inmitten des Para- 
dieses. Die ursprüngliche Ordnung des Paradieses, die durch Adams Sünde der Besitzergrei- 
fung zerstört wurde, ist durch Jesu Tod wieder hergestellt. Jesus hat den Armen erneut das 
Recht erworben, Anteil an den Gütern der Schöpfung zu haben. Er hat ifmen das Erbe zurück- 
gegeben, das den Armen gestohlen worden war, das ihnen aber als Kindern Gottes zusteht 
(NbR 9,8) Die Armen sitzen wieder am Tisch des Herrn (Testament 22) als Kinder des 
Königs, königliche Erben, die mehr als alle Fremden das Recht auf einen Platz am Tisch des 
Königs haben, weil das Erbe ihnen gehört (2 C 16) 

Jesu gibt sich glaubend hin bis zum Tod am Kreuz, um die Ursünde zu überwinden und die 
ursprüngliche Ordnung des Paradieses wieder her zustellen (NbR 23,3) m . Seine Hingabe ist 
zugleich Beispiel „damit wir seinen Fußspuren folgen" (2 Gl 11-13) ln der Nachfolge Jesu sol- 
len sich die Brüder mit ihrem ganzen Sein dafür einsetzen, in der eigenen Gesellschaft die 
ursprüngliche Ordnung zu verwirklichen, die durch Jesu Tod am Kreuz wiederhergestellt 
wurde. Konkret heisst das, die Brüder sollen in Assisi ernsthaft darum bemüht sein, dass die 
Armen nicht als Menschen ohne Rechte demütig und unterwürfig darum bitten müssen, mit der 
milden Gabe eines reichen Bürgers abgespeist zu werden. Die Brüder sollen sich vielmehr dafür 
einsetzen, dass den Armen Gerechtigkeit widerfährt und dass sie den ihnen zustehenden Anteil 
an den Gütern der Schöpfung erhalten. Eindeutig streben die Brüder durch ein solches Verhal- 
ten nicht nur eine völlig andere soziale und politische Ordnung an, sondern entwickeln auch eine 
völlig andere Sprache. Sie verwenden zwar die gleichen Worte Jesus, Erlösung, arm, Almosen, 
betteln etc., aber die Bedeutung dieser Worte verändert sich völlig, weil sie ein neues Verständ- 
nis von Mensch und Welt haben sowie Gottes Schöpfungs- bzw. Erlösungsplan, den Jesus offen- 
barte, ganz neu erkennen. 

In diesem Wissen, das wir in groben Zügen zu skizzieren versuchten, hat einerseits die Kritik 
des Franziskus und seiner Mitbrüder an der sozio-ökonomischen und politischen Situation und 
andererseits ihre Vision von einer erlösten und befreiten Gesellschaft ihre Grundlage. In einer 
so erneuerten Gesellschaft werden die Rechte der Armen nicht nur anerkannt, sondern einen 
zentralen Platz einnehmen, weil Jesus in Übereinstimmung mit Gottes ursprünglichem Schöp- 
fungsplan ihnen diese Rechte erworben hat. Die Brüder hoffen diese erlöste Gesellschaft zu 
allererst in ihrer eigenen Gemeinschaft verwirklichen zu können. Gleichzeitig werden sie auf 
ihrer Reise durch die Welt alles in ihrer Macht stehende tun, um andere für ihre Vision zu 
gewinnen, vor allem durch ihre Art zu leben (NbR 14) Denn mit ihrer Option für die Armen 
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geht es Franziskus und seinen Mitbrüdem nicht darum, ihre Armut zu teilen, sondern sie wol- 
len die Armen aus der sündhaften „Gefangenschaft" (NbR 23,3) IK , in der sie gehalten werden, 
befreien und ihnen ihren rechtmäßigen Platz im wiederhergestellten Paradies geben. Dort wird 
niemand etwas auf Kosten anderer in Besitz nehmen. Vielmehr werden die Menschen Gott, von 
dem alles kommt und dem alles gehört, alle Güter zurückgeben (NbR 17,7). Das werden sie tun, 
indem sie die Güter der Schöpfung an seinem Tisch miteinander teilen, wo alle, nach Gottes Bild 
und Gleichnis geschaffen, ihren rechtmäßigen Platz haben. 

Die Kehrseite der Geschichte 

In der religiös inspirierten Option des Franziskus für die Armen nehmen die Rechte der Armen 
eine zentrale Stellung ein. Tatsächlich spricht er nur einmal von Rechten, und zwar in dem Text 
über das Almosen, das der „gerechte Anteil (ist), der den Armen zusteht" (NbR 9,8) l!l . Dies ist 
insofern von Bedeutung, als die Befreiungstheologie den Menschenrechtdiskurs kritisiert, den 
das Lehramt der Kirche und die meisten Theologen der ersten Welt verwenden. Diese Sprache 
entwickelte sich innerhalb der humanistischen Tradition des Westens, die von der menschlichen 
Person als Subjekt unveräußerlicher Rechte ausgeht. Die Aufmerksamkeit richtet sich daher 
hauptsächlich auf die Rechte, die der westlichen, kapitalistischen Demokratie zugrunde liegen, 
die sogenannten Grundrechte Gewissens- und Religionsfreiheit, Meinungsfreiheit, und das 
Recht auf Privateigentum. Darin gibt es wenig Raum für die wirtschaftlichen Rechte auf Nah- 
rung, Arbeit, Wohnung etc. Im individualistischen westlichen Kontext kann es nicht verwun- 
dern, wenn die Bürger des reichen Westens sich auf ihre Menschenrechte berufen, um ihren 
„rechtmäßigen" Erwerb und Besitz gegen Forderungen der Menschen der Dritten Welt zu ver- 
teidigen, die in zunehmendem Maße die Anerkennung der ihnen bis heute immer wieder ver- 
wehrten ökonomischen Rechte einfordem. Für die Menschen der Dritten Welt ist daher die For- 
derung nach Gerechtigkeit nicht primär die Forderung nach der Verteidigung der manchmal 
sehr fragwürdigen Rechte des reichen Westens, sondern die Forderung nach Beendigung der 
offensichtlichen Situation der Ungerechtigkeit, der hauptsächlich die Armen der Dritten Welt 
zum Opfer fallen. 

Höchste Priorität muss daher den Rechten der Armen eingeräumt werden, ihrem rechtmäßigen 
Platz und ihrer Teilnahme an der Weltwirtschaft. An erster Stelle darf nicht die Verteidigung 
der wirtschaftlichen und politischen Interessen der etablierten Ordnung im reichen und mäch- 
tigen Westen stehen, wie dies allzu häufig in der Politik der Weltbank und des Internationalen 
Währungsfonds der Fall ist. Wir sollten auf die Stimme der „Kehrseite" der Geschichte hören, 
wie dies Franziskus getan hat, als er unter den Aussätzigen lebte (Test 2) Dort wurden seine 
Augen geöffnet und er sah den sündigen Charakter, die Ungerechtigkeit der Verhältnisse, in die 
sie die Bürger von Assisi gestoßen hatten. Diese Erfahrung drängte ihn und später seine ersten 
Mitbrüder, sich für die Armen und gegen die Wünsche und Normen der Bürger von Assisi zu 
entscheiden, damit die Armen Gerechtigkeit erfahren und ihnen gegeben werde, was ihnen 
zusteht, weil Jesus es für sie erworben hat (NbR 9,8) ,a . 

Aus dem Englischen übersetzt von Roland Strux 
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8. Treffen der afro-lateinamerikanischen Ordensleute in Salvador, Bahia/Brasilien 4.-5.09.2000 
(siehe dazu S. 87: „Afra-Kolumbianische Christinnen erkämpfen ihre Rechte") 
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Die falschen Götter der Globalisierung 



Beat Dietschy 

„Liberalisierungspolitik befreit nicht Menschen, sondern Wirtschaftskräfte". Martin Robra, 
beim ökumenischen Rat der Kirchen (ÖRK) in Genf für Gerechtigkeit, Frieden und Schöpfung 
zuständig, spricht damit wohl eines der Hauptmotive an, das Menschen in Seattle, Davos, Prag 
und Genua zum Protest gegen die regierenden Globalisierer bewegt hat. 

Eduardo Galeano hat es einmal so formuliert: für Geld gelte das Umgekehrte wie für die Men- 
schen - je freier desto schlimmer. Neu ist die Erkenntnis nicht. Aber sie beginnt heute in breiteren 
Kreisen Fuss zu fassen. Die Auseinandersetzungen um die verheerenden Folgen deregulierter 
Finanzmärkte und die Freihandelspolitik der WTO, die den Globalisierungsgewinnem noch mehr 
Gewinne verspricht, stossen selbst in den reicheren Nationen des Globus neue Lernprozesse an. 
Sie provozieren auch in den Kirchen ein erneutes und vertieftes Nachdenken über die zwiespälti- 
ge Erfolgsgeschichte der kapitalistischen Weltwirtschaft. „Haben wir genügend beachtet und ana- 
lysiert", fragt Philip Potter, früherer Generalsekretär des ÖRK, in seinem Einleitungsvortrag am 
„Colloquium 2000", „was Globalisierung im Lichte unserer Glaubensüberzeugung bedeutet?" 
Darin sind sich die über 150 Personen aus Theologie und Kirche, Wirtschaftswissenschaft, 
Umweltforschung und sozialen Bewegungen aus etwa 50 Ländern, die an dem Colloquium in 
Hofgeismar im Juni 2000 teilnehmen, einig, dass es bei der Globalisierung um ein Thema geht, das 
die Kirchen im Zentrum ihrer Verkündigung und ihres Zeugnisses betrifft. 

Wenn es sich so verhalte, spitzt Milan Opocensky den Sachverhalt zu, dass ein System Natur- 
und Menschenopfer fordere, ja sie als unvermeidlich und unabdingbar für den wirtschaftlichen 
Erfolg erkläre, „dann sind wir mit falschen Göttern konfrontiert". Es handle sich dann um 
„Mächte und Gewalten", die aus Glaubensgründen zu Widerstand und Widerspruch heraus- 
fordem. Aus eben diesem Grund hat der tschechische Theologe als Generalsekretär des Refor- 
mierten Weltbunds (RWB) immer wieder darin erinnert, dass angesichts von ökonomischen 
Strukturen und Praktiken der Weltwirtschaft, welche Gruppen, Völker und sogar ganze Konti- 
nente ausschließen und ökologische Verwüstung in großem Ausmaß hervorbringen, Christen 
ähnlich wie zur Zeit des Nationalsozialismus oder der Apartheid vor einem „Status confessio- 
nis" stünden. Die letzte Generalversammlung des RWB in Debrecen (1997) hat sich diese Ein- 
sicht zu eigen gemacht und alle reformierten Kirchen zu einem „verbindlichen Prozess der 
wachsenden Erkenntnis, der Aufklärung und des Bekennens (processus confessionis) bezüglich 
wirtschaftlicher Ungerechtigkeit und ökologischer Zerstörung" aufgefordert. In Harare (1998) 
hat auch die Vollversammlung des Ökumenischen Rates sich diesem Aufruf seiner reformier- 
ten Mitglieder angeschlossen. 

Das Nachdenken über die Vergötzung des Marktes hat in befreiungstheologischen Kontexten 
insbesondere in den 80er und 90er Jahren breiten Raum eingenommen. 125 In den europäischen 
Kirchen allerdings ist es trotz der Aufrufe von RWB und ÖRK noch kaum in Gang kommen. Sie 
scheuen in der Regel die kritische Konfrontation mit den Mächtigen. Umgekehrt dürften sich 
unter denen, die in Seattle oder Genua protestiert haben, nur wenige finden, die sich dem neo- 
liberalen Globalisierungsprojekt aus Glaubensgründen widersetzen. Insofern kann man die 
Bedeutung des Colloquim 2000 gerade darin sehen, dass es einen Brückenschlag unternommen 
hat zwischen sozialen und ökologischen Protestbew r egungen einerseits und Glaubensgemein- 
schaften andererseits. 
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Die Zeit ist reif für einen radikalen Wandel 



„Ihr entscheidet über uns und ohne uns", rief bei einem Empfang in der Prager Burg anlässlich 
der Jahrestagung von Weltbank und Internationalem Währungsfonds eine tschechische Studen- 
tin Weltbankchef James Wolfensohn zu. Sie macht damit deutlich, dass es der neuen Protestbe- 
wegung im Kern um Demokratie und Selbstbestimmung in Wirtschaftsfragen geht. Was Men- 
schen betrifft, sollen Menschen mitentscheiden können. Ebenso stand am Treffen von Hofgeis- 
mar die Frage im Mittelpunkt: Wie können Menschen ihr Leben in die eigenen Hände nehmen 
und die Weichen stellen zugunsten einer andern Wirtschaftsordnung? 

„Wir leben", so stellt das Schlussdokument von Hofgeismar fest, „unter der Diktatur des 
Finanzkapitals, welches der Hauptakteur einer kapitalistischen, männlich dominierten Wirt- 
schaft ist". Wie kommen - zum Teil prominente - Vertreterinnen und Vertreter von Kirchen und 
andern Glaubensgemeinschaften dazu, derart scharf ins Gericht zu gehen mit wirtschaftlichen 
Gegebenheiten, zu deren Nutznießern sie letztlich selber gehören? Persönliche Erfahrungen 
spielen dabei zweifellos eine Rolle: „Im Rahmen meiner Tätigkeit in einer Organisation der 
Weltkirche begegne ich ganz einfach der andern Seite der Globalisierung, den Opfern", erklärt 
einer der Initiatoren des Colloquiums, Andreas Müller von der Missionszentrale der Franziska- 
ner in Deutschland. Es ist für ihn keine Frage: „Wir dürfen diesen Prozess nicht allein Finanz- 
managern überlassen". Und Philip Potter erinnert sich in seiner Eröffnungsrede in Hofgeismar 
daran, wie er als Achtjähriger die katastrophalen Auswirkungen des Börsenkrachs an der Wall- 
street von 1929 auf seiner Heimatinsel Dominica erlebt hat: „Unser Handel mit Zitrusfrüchten, 
Zuckerrohr, Bananen brach zusammen, und unsere Familien verarmten". Das hat er nie ver- 
gessen. 

Im Zeitalter des elektronischen Handels und unter dem Vorzeichen weitgehend deregulierter 
Märkte sind die Folgen ausschließlich gewinnorientierter Finanzgeschäfte nicht weniger ver- 
heerend. Die Kosten hochriskanter Devisenspekulationen bezahlen vorwiegend die Armen in 
schwächeren Ländern. Ganze Volkswirtschaften können, wie die Asienkrise gezeigt hat, desta- 
bilisiert werden, und die sozialen und ökologischen Langzeitfolgen der kurzfristigen Geldge- 
schäfte sind weit gravierender, als die rein wirtschaftsbezogenen Statistiken ahnen lassen. „Das 
neoliberale Globalisierungsprojekt bewirkt .Wirtschaftswachstum ohne Jobs', der Freihandel 
zwischen ungleichen Partnern verstärkt die Armut, und Kleinbetriebe haben das Nachsehen", 
fasst die indische Ordensfrau Stella Baltazar ihre Beobachtungen zusammen. James Massey, der 
wie sie mit Dalits zusammenarbeitet, bestätigt das. Der Kampf der Kastenlosen um Gleichbe- 
rechtigung sei noch schwieriger geworden, weil „mit der wirtschaftlichen Liberalisierung dieje- 
nigen noch stärker an den Rand der Gesellschaft gedrängt werden, die kein Kapital und kaum 
Bildung haben und die auf dem Arbeitsmarkt benachteiligt werden". 

Die Folgen der Globalisierungspolitik sind keinesfalls geschlechtsneutral. Von den zwei Millio- 
nen Menschen, die in Thailand während der Asienkrise 1998 ihre Arbeit verloren haben, sind 80 
Prozent Frauen. Wenn im Rahmen von Strukturanpassungsmassnahmen die nationalen Bud- 
gets für das Gesundheitswesen zusammengestrichen oder Spitäler privatisiert werden, sind 
Frauen ebenfalls weit mehr betroffen als Männer. Dies gilt insbesondere für afrikanische Län- 
der. Ebenso drastisch wirken sich aber auch die im Zuge derselben Strukturreformen erzwun- 
genen Marktöffnungen aus. Sie bedeuten, sagt Hellen W'angusa aus Uganda, „dass die Subsis- 
tenzbauem - und das sind in Afrika südlich der Sahara weitgehend Frauen - einer Konkurrenz 
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ausgesetzt werden mit bäuerlichen Großbetrieben, die mit hoher Technologie arbeiten und von 
ihren Regierungen in Europa massiv subventioniert werden". Welche Chancen können wir in 
diesem ungleichen Wettkampf haben? fragt die Koordinatorin des afrikanischen Frauennetz- 
werks AWEPON. Auch hinter die Umstellung von der Selbstversorgung auf den Anbau von 
Früchten für den Export, die Devisen bringen sollen, Blumen zum Beispiel, setzt sie ein großes 
Fragezeichen. Das gehe, da die Bäuerinnen keinerlei Einfluss auf die Preisbildung hätten, auf 
Kosten ihrer eigenen Nahrungssicherheit. 

In der Tat hat Afrika im Laufe der achtziger Jahre seine Selbstversorgung mit Nahrungsmitteln 
verloren. Der Kontinent steht in jeder Hinsicht ärmer da als noch zu Ende der Kolonialzeit. „Die 
doppelte Last der globalen Kapitalmechanismen und der Schulden hat Afrika noch verwund- 
barer gemacht und politisch geschwächt, es ist unfähig, seine Menschen vor den Auswirkungen 
der Globalisierung zu schützen", heisst es in der Schlusserklärung von Hofgeismar. Es ver- 
wundert nicht, dass aus der Sicht des Südens die gegenwärtig betriebene Globalisierung in 
erster Linie eines bedeutet: eine zusätzliche Umverteilung von Investitionen, Produktion und 
Handel in Richtung der bisherigen Zentren von politischer und wirtschaftlicher Macht. 

Aber auch im Umkreis der Machtzentren formiert sich der Widerstand, das zeigt das interna- 
tionale Treffen von Hofgeismar. Der Internationalismus der Konzerne führt Bewegungen im 
Süden und Norden zusammen und macht Dorfbewohnern in der Maracaibo-Bucht von Vene- 
zuela, Kleinbauern und Fischern im indischen Gujarat oder Umweltschützem in der San Fran- 
cisco Bay die Gemeinsamkeiten von Problemen und Zielen bewusst. „Nach Jahrzehnten der 
neoliberalen globalisierten Wirtschaft ist es klar, dass die größten Probleme von Armut, 
Umweltzerstörung, Ungleichheit, Arbeitslosigkeit und fehlende demokratische Beteiligung 
nicht gelöst, sondern im Gegenteil noch verschärft wurden, im Süden genauso wie im Norden". 
Daher ist es für die in Hofgeismar versammelten, in Glaubensgemeinschaften und politischen 
Bewegungen engagierten Personen keine Frage: „Die Zeit ist reif für einen radikalen Wandel im 
herrschenden Wirtschaftssystem". 

Wider die Tunnelfiktion 

Eine der Errungenschaften der Theologie der Befreiung besteht darin, die gesellschaftliche Pro- 
duktion von Opfern und ihre ideologische Rechtfertigung zu analysieren. Im Blick auf die „Glo- 
balisierung" bedeutet dies, dass die mit ihr verbundenen Verwüstungen, Verarmungs- und 
Ausschlussprozesse aufzudecken, und nicht bloss rhetorisch zu beklagen sind. Alles kommt in 
befreiungsethischer Hinsicht darauf an, diesen Prozessen ihren Anschein von Zwangsläufigkeit 
zu nehmen. Das Sachzwangargument jedoch ist dem Globalisierungsbegriff inhärent. Insofern 
also handelt es sich um ein Konzept des Systems, eine herrschaftsdienliche Mystifikation. 

Sie bestehe vor allem darin, eine Gesetzmässigkeit vorzutäuschen, die Gehorsam erzwingt, 
meint der holländische politische Ökonom Bob Goudzwaard. Im Grunde setze das fort, was 
schon J.K. Keynes als die Tunnelfiktion bezeichnet hat: wer daran glaubt, dass es wirtschaftlich 
nur darauf ankomme, „das Ende des Tunnels" zu erreichen, muss die höchstmögliche Effizienz- 
und Produktivitätssteigerung als absolute Notwendigkeit betrachten. Alle Opfer sind mit die- 
ser Aussicht auf den hellen Schein am Tunnelende gerechtfertigt. TINA - „There ls No Alterna- 
tive", wie Margaret Thatcher zu sagen pflegte. 
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Gegenüber dem „TINA" -Argument der herrschenden Globalisierungsdiskurse insistiert Goud- 
zwaard auf dem „TATA"-Gedanken: „There Are Thousands of Alternatives". Sie bestünden 
etwa darin, dass eine Gemeinschaft andere Prioritäten als grenzenloses Wirtschaftswachstum 
und höchstmögliche Wettbewerbsfähigkeit setzen kann und kulturellen Werten oder der 
Lebensqualität, der verfügbaren Zeit oder der Erhaltung der Schöpfung, mehr Gewicht und 
Bedeutung beimisst. 

Bringt „Globalisierung" also im Grunde nichts anderes als die Fortsetzung der bisherigen kapi- 
talistischen Expansion über die noch bestehenden Grenzen hinaus, einen Kolonialismus des 21. 
Jahrhunderts, Kapitalismus im elektronischen Zeitalter? „Gewiss", bestätigt Philip Potter, „aber 
es handelt sich zudem um einen ungezähmten, nicht regulierten Kapitalismus". Auch der Reli- 
gions- und Sozialwissenschaftler Julio de Santa Ana legt Wert auf diese Verquickung verschie- 
dener Elemente im neuen globalen Kontext: „Seit mehr als fünf Jahrhunderten vollzieht sich ein 
Prozess sozialer, ökonomischer und politischer Herrschaft auf globaler Ebene, ein Prozess, der 
von Anfang an von westlichen Interessen und männlich dominiert wurde". Hinzugekommen 
sind für ihn jedoch nicht bloss der durch immense Technologieinvestitionen eröffnete Cyber- 
space, sondern eine Reihe von politisch entschiedenen Strukturveränderungen: die festen 
Wechselkurse wurden abgeschafft, das Finanzsystem dereguliert und die einheimischen 
Finanzmärkte liberalisiert und für grenzüberschreitende Transaktionen des Geldkapitals geöff- 
net. Neben den Finanzakteuren wurde dadurch zwar die Macht einiger transnationaler politi- 
scher Institutionen und Gremien wie der OECD, der WTO und der G 8 gestärkt. Gleichzeitig ist 
die neue Weltordnung aber durch einen enormen Mangel an demokratischer Kontrolle und 
Steuerung gekennzeichnet. Dies erlaubt es den wirtschaftlich Mächtigen, in einem bisher unge- 
kannten Ausmass Einfluss zu nehmen auf wirtschaftspolitische Weichenstellungen und jene 
Regeln durchzusetzen, die ihnen am dienlichsten sind. Das GATS-Abkommen über Dienstleis- 
tungen im Rahmen der WTO wird vermutlich den Patentschutz für Produkte der Agromultis 
gegenüber den Bauern des Südens ausbauen, aber freien Zugang zu deren Märkten erzwingen. 
Das Umgekehrte aber wird verhindert: würden nämlich die Zölle und Subventionen zugunsten 
der eigenen Landwirtschaft in den Industriestaaten fallen, würden nach Berechnungen der 
Weltbank die 48 ärmsten Staaten der Welt jährlich Mehreinnahmen von 40 Milliarden Dollar 
erzielen. So führt der Globalisierungsprozess zu einer Kapitalkonzentration in den Händen 
weniger transnationaler Konzerne und dazu, dass zu den hundert grössten Wirtschaftseinhei- 
ten der Welt neben 49 Ländern 51 Firmen zählen. 

Gestützt werden diese Prozesse durch einen weit verbreiteten Ökonomismus: „es ist bedenklich 
zu sehen", formuliert die Arbeitsgruppe „Geld: Finanz- und Landspekulation" in Hofgeismar, 
„dass viele Menschen glauben, öffentliche Systeme der sozialen Sicherung funktionierten nicht 
und würden besser durch private ersetzt". Ohne die Beteiligung eines erheblichen Teils der 
Bevölkerung, welche den neoliberalen Trend legitimiert, wäre in der Tat die gigantische welt- 
weite Umverteilung von arm zu reich, die über den Verschuldungsmechanismus, in jüngster 
Zeit aber vor allem mittels der deregulierten Finanzmärkte bewerkstelligt wird, nicht denkbar. 

Hoffnungszeichen Vernetzung 

Dass die Frage von „Glaube und Wirtschaft" zum Thema einer internationalen Tagung wird, ist 
nichts Neues. Seit den Anfängen der ökumenischen Bewegung ist diese Kardinalfrage in ihr 
präsent. Bemerkenswert jedoch ist, dass es in Hofgeismar gelungen ist, sie in konkretere Ein- 
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zelfragen herunterzubrechen, findet Mitorganisator Ulrich Duchrow. So wurde beispielsweise 
diskutiert, wie es dazu kommt, dass Schuldendienst und Gewinnstreben Vorrang vor der 
Befriedigung der Grundbedürfnisse der Menschen und der Erhaltung einer lebenswerten 
Umwelt haben können. Wie kann sich, so wurde in der Arbeitsgruppe „Ökonomie und Ideolo- 
gie" gefragt, eine perverse Logik, die dem Tod den Vorzug vor dem Leben gibt, als „sakrale 
Ordnung" etablieren? Auf die libidinöse Tiefenstruktur der Marktgesellschaft wurde hingewie- 
sen, die Besetzung vitaler Energien, Sehnsüchte und Wünsche, aber auch darauf, dass die Pri- 
vatisierung des Glaubens der neoliberalen Zurichtung der Menschen auf eigenverantwortliche, 
nutzenmaximierende „Selbstuntemehmer" in die Hände arbeite. Denn Argumente der Effi- 
zienzsteigerung allein könnten der Zerschlagung und Privatisierung selbst gut funktionieren- 
der öffentlicher Dienste und vitaler Güter wie des menschlichen Genoms wohl kaum Plausibi- 
lität verleihen. 

Eine lebensdienliche Ökonomie muss von unten aufgebaut werden und sich an dem dreifachen 
Kriterium der ökologischen Nachhaltigkeit, der sozialen Gerechtigkeit und der Ausrichtung an 
menschlichen Grundbedürfnissen messen lassen, formulierte eine andere Arbeitsgruppe, die 
sich mit Fragen von Produktion, Arbeit und Beschäftigungspolitik befasste. Grössere Flexibilität 
sollten etwa die Arbeitsbedingungen gewähren, nicht die Arbeitenden. Das müsste über eine 
Neuregulierung der globalen Marktwirtschaft und Gesetzgebungen im Bereich des Arbeits- 
schutzes, der Gesundheit und der sozialen Sicherung erreicht werden. Wie aber kann es 
bewerkstelligt werden, Staat und Markt wieder auf Gemeinwohlorientierung und Menschen- 
mass zu verpflichten? 

Hoffnungszeichen in dieser Hinsicht sind die zahlreichen Beispiele von sozialen und ökologi- 
schen Bewegungen, die am Colloquium 2000 präsentiert wurden. Sie reichen von einer kleinen 
Frauengruppe aus Südböhmen, aus deren Widerstand gegen den Bau des Atomkraftwerks 
Temelin schließlich eine internationale Bürgerinitiative entstand, bis hin zu den Aufständen der 
indigenen Völker, die nach einem halben Jahrtausend noch immer auf der Möglichkeit einer 
andern Zivilisation beharren als jener, die sich als das „Ende der Geschichte" begreift. In beiden 
Fällen geht es letztlich um das Recht, andere Gesichtspunkte als die der Kapitalverwertungsin- 
teressen überhaupt geltend zu machen können. Insofern erinnern die Kämpfe der böhmischen 
Mütter, von denen Jana Opocenskä berichtete, genauso wie die indigenen Aufstände in Chiapas 
oder Ecuador „an die Dringlichkeit und Möglichkeit einer alternativen Zivilisation, die auf dem 
Recht aller Menschen auf Leben und Selbstbestimmung basiert" (Giulio Girardi). 

Ähnlich sieht es auch die in Indien lehrende englische Theologin Mary Grey: „Alternativen zum 
Neoliberalismus sind im Kontext von sozialen Bewegungen zu finden, nicht im luftleeren 
Raum", ln diesem Sinne sei der vielfältige Widerstand gegen das sinnlose Megaprojekt des Nar- 
mada-Staudamms in Indien selber zu einem Symbol für eine andere, nicht-zerstörische Ent- 
wicklung geworden. Basis-Bewegungen könnten zwar die eigentlichen politischen Institutionen 
oder Parteien nicht ersetzen, wird in der Arbeitsgruppe „Kirchen und soziale Bewegungen" 
festgestellt. Dinen kommt aber, wie der Moderator dieser Sektion, der brasilianische Theologe 
und Sozialwissenschafter Alberto da Silva Moreira hervorhebt, eine Schlüsselfunktion für die 
Ermöglichung sozialer und politischer Kurswechsel zu, gerade weil sie in einem vorpolitischen, 
kulturellen Bereich des Alltagslebens ansetzen: sie vermögen starke Signale auszusenden, wel- 
che die Definitionsmacht der herrschenden symbolischen Ordnung in Frage stellen und neue 
Realitätsdeutungen, Identitäten oder Rollenverständnisse vorbereiten. Ähnlich wie Glaubens- 
gemeinschaften, streckenweise auch stellvertretend für sie, prägen sie im Bereich primärer 
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Lebensweiten maßgeblich die Einstellungen und antizipieren - durchaus nicht immer unpro- 
blematisch - gesellschaftlich wirksame Verhaltensmuster. 

Zu den Netzwerken, die sich aus dem Zusammenwirken unterschiedlichster Akteure bilden, 
gehören namentlich auch Formen alternativen lokalen Wirtschaftens. Darunter werden dezen- 
trale, selbstverwaltete Betriebe oder Institutionen verstanden, die nach innen und außen solida- 
risch und ökologisch nachhaltig handeln und die Gleichstellung von Frauen und Männern ver- 
folgen: Sparvereinigungen, Mikrountemehmen, Experimente mit lokaler Selbstverwaltung, 
Vereinigungen von Biobauem, alternative regionale Währungen oder Tauschringe. Es handelt 
sich also um Wirtschaftsformen, in denen die Kreativität der Menschen zum Tragen kommt und 
mittels derer sie die Kontrolle über ihre ökonomischen und Umweltbeziehungen ausüben. 
Außerdem erhöhen sie zusammen mit andern Bewegungen den Druck auf die Veränderung der 
makroökonomischen Strukturen und fordern gleichzeitig eine reale Demokratie für alle Bevöl- 
kerungsgruppen ein. Gerade dieser letzteren, nicht selbstverständlichen Stossrichtung misst 
Martin Hemdlhofer von Pax Christi eine besondere Bedeutung bei, bedeute doch die Unter- 
werfung der Regierungen „unter die .Sachzwänge' der globalisierten Ökonomie in letzter Kon- 
sequenz die Verabschiedung vom Primat der Politik und damit von Partizipation und Demo- 
kratie". 

Religiöse Gegenvisionen zur Globalisierung 

Es gibt aber auch eine religiöse Dimension der Globalisierungskritik. Sie besteht, wie Martin 
Robra feststellt, zunächst einmal darin, „angesichts einer Wirtschaftsweise, welche die Lebens- 
grundlagen selbst in Frage stellt, die Menschen spirituell zu ermutigen, an anderen Visionen für 
das Leben festzuhalten". Daher spielen Glaubensgemeinschaften eine wichtige Rolle im Kampf 
um die Wiedergewinnung von wirtschaftlichen und politischen Handlungsspielräumen. Nach 
Ansicht von Alberto Moreira können sie zudem dazu beitragen, den oftmals auf lokale Gemein- 
schaften beschränkten Horizont von Basisbewegungen zu öffnen in Richtung grösserer, am 
Leben aller orientierter Gesellschaftsprojekte. 

Wenngleich in Hofgeismar die große Mehrheit der Teilnehmenden kirchlichen oder kirchenna- 
hen Gruppierungen, Bewegungen und Organisationen zugehört, so hat das Colloquium doch 
deutlich gemacht, dass längst nicht nur im Bereich der christlichen Ökumene Gegenvisionen zur 
Logik des gegenwärtigen Globalisierungsprojektes formuliert werden. Bei aller Unterschied- 
lichkeit des religiösen Hintergrunds haben sich dabei zwischen Christen, Juden, Muslimen, 
Hindus und Budhhisten auch eine Reihe erstaunlich klarer Übereinstimmungen manifestiert. So 
geht es für Angehörige anderer Religionen bei der Suche nach einer gerechteren Weltwirt- 
schaftsordnung und einer Ökonomie, die dem Leben aller dient, ebenfalls um eine zentrale 
Frage ihres Glaubens. „Armut inmitten von Reichtum": das ist für Mohammed Abdus Sabur 
aus Thailand „nicht vereinbar mit den grundlegenden Prinzipien des Islam". Dass es nach dem 
Koran um eine „Befreiung der Unterdrückten, der Armen und Bedürftigen" gehe, führe auch in 
der muslimischen Welt zur kritischen Auseinandersetzung mit Machthabern und Institutionen, 
die sich auf den Islam berufen. 

Die interreligiöse Verständigung fördert aber auch eine Vielfalt der Perspektiven zu Tage. So 
besteht für die buddhistischen Teilnehmerinnen und Teilnehmer eine wesentliche Einsicht 
darin, dass die grenzenlose Habgier eine der Hauptursachen für die Fehlenwicklungen der 
Wirtschaft darstellt. Von christlicher Seite dagegen wurde als Antwort auf das gnadenlose Kon- 
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kurrenzdenken der Marktgesellschaft vor allem eine Theologie der Gnade und des Teilens arti- 
kuliert: „wir leben nicht aus eigener Leistung, sondern aus Gottes Gabe und Gnade. Wir bekräf- 
tigen diese Theologie einer sich hingebenden Liebe gegen die Ideologie des Wettbewerbs". 

„Wir brauchen Einsichten aus allen religiösen Traditionen, um Alternativen zur Globalisierung 
zu entwickeln", stellen die Mitglieder einer von Reinhild Traitler geleiteten Arbeitsgruppe zu 
interreligiösen Aspekten fest. Christen, Muslime, Juden, Hindus, Buddhisten und Menschen aus 
traditionalen einheimischen Religionen teilten Leitfiguren eines guten Leben, an denen die wirt- 
schaftlichen Praktiken zu messen seien. Dazu gehören die Lebens- und Menschenzentriertheit, 
die Selbstbegrenzung („Ökonomie des Genug"), die Option für die Armen und Gerechtigkeit 
durch Teilen und Solidarität. Wirtschaft soll sich am „oikos", am „Haushalt des Lebens" orien- 
tieren, darin stimmten die Angehörigen der verschiedenen in Hofgeismar vertretenen Glau- 
bensgemeinschaften überein, das heisst, sie soll eine dienende, keine herrschende Funktion 
erfüllen, Leben für alle ermöglichen und von den Prinzipien der Gleichheit und der Partizipa- 
tion, der Sorge für die Menschen und die Schöpfung geleitet sein. 

Auch selbstkritische Töne fehlen nicht. So findet die Aussage des indischen Aktivisten Swami 
Agnivesh, dass Religionen mit ihren hierarchischen Strukturen häufig mehr Teil des Problems 
als der Lösung seien, breite Unterstützung. Mission, sekundiert Andreas Müller, habe gerade 
zur Aufgabe, die Mitchristen an die Radikalität des Evangeliums zu erinnern. Das bedeutet, 
dass die Kirchen Partei ergreifen und sich auf die Seite derer stellen, die sich für ihre elemen- 
tarsten Lebensrechte gegen die Imperative der Gewinnmaximierung durchsetzen müssen. 
„Religiöses Leben", so sieht es die Franziskanerin Stella Baltazar, „kann heute nur sinnvoll 
gelebt werden, indem man sich mit den kämpfenden Massen, welche vom Mainstream-Prozess 
der neoliberalen Globalisierung ausgeschlossen sind, verbündet". 

Ausschluss besteht nicht zuletzt darin, dass die Betroffenen in eine Sphäre der gesellschaftlichen 
Unsichtbarkeit verbannt werden. Dies betrifft in besonderer Weise Frauen. Sie sind, so stellt 
Mar^' Grey fest, sowohl aus ökonomischen wie aus kirchlichen Statistiken und Strukturen ver- 
schwunden. Und diese doppelte Absenz ist umso signifikanter, als in beiden Sphären Frauen 
eine Schlüsselrolle einnehmen: „sie stehen im Zentrum von Glaubensleben und -lehre und sind 
in allen möglichen Formen von Arbeit, bezahlten wie unbezahlten, sichtbaren wie unsichtbaren, 
am Wirtschaftsleben beteiligt, bis hin zur endlosen Aufgabe der Erhaltung und Ermöglichung 
des Lebens selber". Aufzuhören sei daher mit der Aufteilung von fürsorgenden und Leitungs- 
aufgaben nach Geschlechtern, fordert Grey. Sie geht aber noch weiter in Richtung einer Ökono- 
mie, die „Austausch" nicht mehr auf Güter, Geld und Gewinn beschränkt, sondern auf das 
„Leben in seiner Fülle" bezieht. Dabei plädiert die englische Theologin auch für ein Wiederan- 
knüpfen an den weisheitlichen Traditionen der Bibel, die sich unschwer mit ähnlichen, die 
natürliche Mitwelt achtenden Einstellungen anderer Religionen und insbesondere der indige- 
nen Völker verbinden liessen. 

„Auch wir brauchen Befreiung, Umkehr und Erneuerung", heisst es in der Schlusserklärung 
von Hofgeismar. Die eigenen Widersprüche und Verstrickungen in das vorherrschende wirt- 
schaftliche und patriarchale System können hier nicht ganz unter den Tisch gewischt werden. 
Dafür sorgen kritische Stimmen, vor allem die von Frauen wie Mary Grey oder Maria Mies. Das 
kulturelle, ja religiöse Einverständnis, mit dem die konsumistische und marktgläubige Lebens- 
weise rechnen kann, wird ausgiebig reflektiert: „Die Ideologie des freien Marktes ergreift und 
beherrscht alle Bereiche der Gesellschaft und alle Dimensionen im Leben der Menschen, sogar 
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unsern Körper und unsere tiefsten Wünsche. Sie verspricht ein gutes Leben für alle, aber in 
Wirklichkeit zerstört sie das Leben vieler". 



Die Wirtschaft soll, darüber besteht am „Colloquium 2000" große Einigkeit, weder verteufelt 
noch tabuisiert werden, genausowenig wie Globalisierung als solche. Grundsätzlich aber ver- 
hält Glaube sich, wie der holländische Theologe Bas Wielenga sagt, „kritisch und befreiend zur 
Wirtschaft". Er muss es schon deshalb, weil diese in zunehmendem Masse eine Gläubigkeit für 
ihre Dogmen beansprucht, die keinen Platz für anderen Glauben lässt. „Unter dem Neolibera- 
lismus" heisst es darum in der Erklärung von Hofgeismar, „ist das Kapital zu einem Götzen, 
einem falschen Gott geworden. Es fordert bedingungslose Unterwerfung und Opfer, indem es 
vorgibt, dass dies die einzige mögliche Existenzweise sei. Es lehnt Eingriffe von Regierungen 
und sozialen Bewegungen, die auf politische Kontrolle und soziale Gerechtigkeit zielen, kate- 
gorisch ab". 

Relativierung dieses Absolutheitsanspruchs ist Teil der Befreiung, meint Wielenga. Diese Ein- 
sicht scheint auch in den Kirchen der ersten Welt an Boden zu gewinnen, ln der Tat kann es 
ihnen nicht gleichgültig sein, ob sich eine „pensee unique" durchsetzt, welche Menschen nur 
noch als nutzenmaximierende Wesen oder Kunden wahmimmt. So könnte der Aufruf des Col- 
loquiums nicht ganz ungehört widerhallen, dass Kirchen der Versuchung zu widerstehen hät- 
ten, auch noch Religion den Erfordernissen des Marktes anzupassen. Ob die Kirchen in Europa 
aber einsehen werden, dass sie, wenn sie mit den Unterdrückten und Ausgeschlossenen solida- 
risch sein wollen, in Konflikt geraten müssen mit denen, die Urheber oder Nutznießer von 
Unterdrückung und Ausschluss sind? 

Die notwendenden Schritte 

„Wir können nicht aus dem Teufelskreis der Ökonomie ausbrechen, wenn wir nicht von denen, 
deren Leben dadurch am meisten beeinträchtigt und zerstört wird, lernen". Leider fehle dieser 
erste und entscheidende Schritt in vielen Versuchen, die Verhältnisse zu verändern, besonders 
auch in kirchlichen Kreisen, meint der in USA lehrende deutsche Theologe Joerg Rieger. Darum 
sind für ihn die Grundfragen der Theologie der Befreiung weiterhin aktuell und unerledigt, 
wenngleich sie in jeweils neuen Kontexten und Realitäten aus der Sicht von Frauen, von Ver- 
armten oder marginalisierten Gruppierungen und Völkern jeweils neu zu stellen sind. Immer 
geht es darum, dass Menschen, die auf Grund von Rasse, Kultur, Geschlecht, Alter, sozialer 
oder ökonomischer Bedeutung ausgeschlossen werden, wieder zum Subjekt ihrer eigenen 
Geschichte werden. Mächtigere können Machtlose nicht ermächtigen, betont Rieger mit Recht. 
Sie können aber ihren Teil zur Veränderung von Strukturen beitragen, in denen Macht und Ent- 
scheidungskompetenzen sich eingenistet und verewigt haben. 

Auf globaler Ebene geht es zweifellos darum, angesichts eines höchst ungenügend regulierten 
Weltmarktes vor allem das UN-System und jene supranationalen Institutionen zu stärken, in 
denen demokratische Kontrolle von unten am ehesten zu erreichen sein wird. Denn es fehlen 
der Globalisierung, so argumentiert der indische Sozialwissenschaftler Irfan Engineer, Struktu- 
ren und Mechanismen, welche es erlauben würden, die transnationalen Unternehmen der 
Menschheit gegenüber rechenschaftspflichtig zu machen. Es geht insofern also darum, nicht 
weniger, sondern mehr Globalisierung zu erreichen: global geltende Regelwerke zu etablieren, 
mit denen die Kräfte des Weltmarkts gezähmt und in humane und ökologische Bahnen gelenkt 
werden können. 
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Was können Kirchen und Glaubensgemeinschaften dazu beitragen? Zunächst einmal haben sie 
die Möglichkeit, das Bewusstsein ihrer Mitglieder auf diesem Gebiet zu schärfen. Darum haben 
die reformierten Kirchen beschlossen, „einen verbindlichen Prozess der wachsenden Erkennt- 
nis, der Aufklärung und des Bekennens bezüglich wirtschaftlicher Ungerechtigkeit und ökolo- 
gischer Zerstörung" zu initiieren. Der Lutherische Weltbund hat ebenfalls seine Mitgliedkirchen 
dazu aufgerufen, sich Klarheit zu verschaffen über „die Dynamik und die Auswirkungen wirt- 
schaftlicher Globalisierung" und nach Antworten zu suchen, um das Evangelium in diesem 
Kontext glaubhaft zu bezeugen.'* Zusammen mit dem Ökumenischen Rat hat vor kurzem Kai- 
ros Europa außerdem die Kirchen und ökumenischen Gremien in Europa dazu eingeladen, 
nächste Schritte einzuleiten und sich zu fragen: „Sind wir als Christen und Kirchen bereit, unser 
eigenes wirtschaftliches Tun kritisch zu reflektieren? Wie gehen wir mit Fragen von Lohn, Geld 
und Geldanlagen um? Was sind die geistigen und kulturellen Wurzeln der Weltwirtschaft und 
der neoliberalen Ideologie, die sie regiert? Sind die Kirchen in Westeuropa bereit, sich mit ihrem 
ganzen Gewicht für Alternativen zur gegenwärtigen Globalisierungsstrategie einzusetzen?"'” 

Alleine können Kirchen und Glaubensgemeinschaften ohne Zweifel nicht viel ausrichten. Im 
Brückenschlag zu den sozialen Bewegungen sieht darum Ulrich Duchrow eines der wichtigsten 
Ergebnisse von Hofgeismar. Sie verfügen gewissermassen über das Fachwissen, das es im Blick 
auf eine Neuorientierung wirtschaftlichen Handelns einzubringen gilt. Einerseits geht es dabei 
um die vielfältigen Inititiativen, die in allen Kontinenten zu einer Rückbesinnung auf lokale Wirt- 
schaftsformen führen, als Alternative zu einer ganz auf Export und Weltmarkt angelegten Öko- 
nomie: auf Selbstversorgung ausgerichtete indigene Wirtschaftsformen, basisnahe, auf Koopera- 
tion aufbauende wirtschaftliche Netzwerke, örtliche Systeme der Beschäftigung und des Han- 
dels, wie sie in den achtziger Jahren in England wieder aufkamen, Tauschringe und lokale Wäh- 
rungssysteme, Frauen-Spargruppen und Konsumgenossenschaften und weitere Formen klein- 
räumigen Wirtschaftens. Viele Menschen, betont Duchrow, überlebten zur Zeit überhaupt nur in 
solchen ökonomischen Vorgängen, die sie selber organisieren, weil die formale Wirtschaft sie 
ausschliesst. Sie entdecken, dass sie selber die Dinge in die Hände nehmen müssen. 

Andererseits sind aber auch globale Netzwerke von Bürgerbewegungen entstanden, mit denen 
die Kirchen zusammenzuarbeiten beginnen. Dazu gehören etwa das Third World Network, die 
internationale Schuldenerlass-Kampagne oder die neu sich formierenden Netzwerke zur demo- 
kratischen Kontrolle der Finanzmärkte. Es sind dies Organisationen und Bewegungen sehr 
unterschiedlicher Art, die jedoch alle das Ziel verfolgen, Staat und Markt auf das Gemeinwohl 
hin zu (re)orientieren und das Lokale global zu stärken. Sie widerlegen vor allem den Aber- 
glauben, es gebe zur herrschenden Gestalt der Globalisierung keine Alternativen. Sie zeigen 
Wege auf, um von einer markt- zu einer menschenzentrierten Ökonomie zu gelangen. Zugänge 
dazu für Akteure in religiösen Bewegungen und Kirchen hat das „Colloquium 2000" eröffnet. 
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„Opfer" der Globalisierung: 
Theologinnen und Theologen? 

Michael Ramminger / Ludger Weckel 
Mitarbeiter des Institut für Theologie und Politik, Münster 

Seit 15 bis 20 Jahren ist die Rede von Globalisierung und ihren - je nach Perspektive - segens- 
reichen oder katastrophalen Folgen für die Menschen. Zu der Zeit, als sich das Phänomen Glo- 
balisierung in der Welt auszubreiten begann, oder zumindest die Rede davon, waren wir Stu- 
dierende der Katholischen Theologie. In unsere Studienzeit und in die Zeit unseres hochschul- 
politischen Engagements fielen die Konflikte um Bafög-Klirzungen bzw. deren Umstellung auf 
Darlehnsbasis, die Streichung von Lehrstühlen und deren materielle und personelle Ausstat- 
tung in den Geisteswissenschaften, die Kürzung der Ausstattung der Hochschulen bei gleich- 
zeitiger Einführung der sog. Drittmitteleinwerbung, die Umarbeitung von Studien- und Prü- 
fungsordnungen mit einer Reglementierung von Studienzeiten und Abläufen, und schließlich 
auch die kirchlich-staatliche Vereinbarung („Staatsvertrag" vom 26.3.1984) zwischen dem Land 
NRW und dem Vatikan über die volle Gültigkeit der kirchlichen Bestimmungen „Sapientia 
Christiana" und des sog. Akkomodationsdekretes von 1983 für die katholisch-theologischen 
Fakultäten und Fachbereiche an staatlichen Hochschulen mit der entsprechenden Ausweitung 
von direkter Einflussnahme der kirchlichen Hierarchie (Vatikan und Ortsordinarius, das heisst 
Bischof) in die Fakultäten hinein. 

Die Frage- oder Aufgabenstellung für diesen Artikel lautete: „Opfer der Globalisierung in 
Deutschland an konkreten Folgen aufgezeigt". Wir möchten diese Frage nach konkreten Folgen 
„biographisch" ernst nehmen und prüfen, inwieweit die Theologie und die Theologinnen 
selbst, also wir, „Opfer" der Globalisierung sind. 

Dabei sind wir uns sehr wohl bewusst, dass dieser Gedanke, Theologie und Theologinnen als 
„Opfer" der Globalisierung zu benennen, wohl nicht die ursprüngliche Intention der Anfrage 
trifft. Gleichzeitig halten wir genau diese Überlegung aber für sehr angemessen, weil sich die 
Missionszentrale der Franziskaner - und in ihr P. Andreas Müller - immer auch um die „Befrei- 
ung der Theologie" bemüht und sich für eine politisch engagierte Theologie eingesetzt hat. Wir 
möchten deshalb mit diesem Artikel auch einen Beitrag zur Verteidigung einer Theologie leis- 
ten, die die Aufgabe hat, von den tatsächlichen Opfern der Globalisierung zu sprechen und für 
diese zu kämpfen, eine Aufgabe, die sie nur schwerlich leisten kann, wenn sie sich der Globali- 
sierung unterwirft. 

Globalisierungsprozesse 

Auch auf die Gefahr hin, dass einiges an anderer Stelle schon gesagt oder geschrieben wurde, ist 
in diesem Beitrag zunächst kurz zu klären, was wir unter Globalisierung verstehen. 

Globalisierung, oder besser gesagt neoliberale Globalisierung kann durchaus als charakteristi- 
sches Merkmal unserer Zeit bezeichnet werden. Sie kennzeichnet und unterscheidet unsere Zeit 
von früheren Zeiten. Neoliberalismus und Globalisierung bezeichnen unterschiedliche Sach- 
verhalte und Prozesse, die allerdings nicht voneinander zu trennen sind. Unter Neoliberalismus 
verstehen wir eine politisch wirksame Ideologie in deren Zentrum die Durchökonomisierung 
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aller gesellschaftlichen Bereiche steht: Der Neoliberalismus entwickelt ein Gesellschaftsmodell, 
in dem alles durch Wettbewerbs- und konkurrenzorientierte Marktprozesse konstruiert ist.'” 
Diese „Vermarktwirtschaftlichung" dringt in vorher noch nicht erfasste geographische Räume 
vor, stößt damit an ihre globalen Grenzen und dehnt sich jetzt „nach innen", das heisst in alle 
Refugien gesellschaftlichen Lebens, aus. Alle gesellschaftlichen Beziehungen werden auf tau- 
schwertvermittelte Beziehungen reduziert - wer sich diesen kapitalistischen „Dogmen" nicht 
unterwerfen will oder kann, wird ausgegrenzt bzw. ausgeschlossen.”'' 

Der Erfolg dieses Neoliberalismus hängt letztlich mit der Krise des kapitalistischen Weltsystems 
und seiner Verwertungsprobleme zusammen, einer Krise, die wir heute als Globalisierung 
bezeichnen, und die vor allem die Krise des Keynesianismus ist. Aus ihr resultiert das „Fusions- 
fieber" der Konzerne, Massenarbeitslosigkeit, die neuen Aufspaltungen in Reich und Arm, die 
Bedeutung von Finanzkapital und Börsen, vor allem aber die neoliberale Politik der Privatisie- 
rung und Marktorientierung. Und nach und nach werden allen Gesellschaften und allen gesell- 
schaftlichen Bereichen die neoliberalen Marktmechanismen (Konkurrenz, und Gewinnorientie- 
rung) als Strukturierungsmerkmale aufgezwungen und Politik, Wissenschaft, Privatleben, Frei- 
zeit etc. den gleichen globalen neoliberalen Prinzipien unterworfen. 

Theologie als Opfer? 

„Opfer" meint hier weder ein „religiöses Opfer" (unter schmerzlichem Verzicht erbrachte Gabe 
für die Gottheit), noch verwenden wir den Begriff so, dass wir Theologinnen und Theologen in 
Deutschland mit denjenigen gleichsetzen wollen, denen durch Armut und Hunger oder mit 
brutaler Gewalt ihr Leben genommen wird. Wir verwenden den Opferbegriff in unseren Über- 
legungen eher als analytischen Begriff, so wie er auch beschreibend gemeinhin genutzt wird, 
wenn jemand sagt, etwas sei „Opfer der Flammen" geworden. Die Formulierung beschreibt den 
Verlust, welcher in unserem Fall aber eben nicht durch eine Naturkatastrophe bedingt und 
damit unabänderlich (gott-)gegeben ist, sondern menschengemacht (auch gewollt !?) und damit 
gleichzeitig veränderbar ist. 

Theologie, oder: Universität und die unsichtbare Hand 

Wenn wir feststellen, dass zunehmend mehr Bereiche menschlichen Lebens den ökonomischen 
Prinzipien des neoliberalen Denkens unterworfen werden, dann gilt dies für die wissenschaft- 
liche Theologie bereits deutlich seit den 80er Jahren. Damals wurden die ersten Maßnahmen zur 
Stellenstreichung an den theologischen Fakultäten umgesetzt, meist indem bestehende Stellen 
mit dem Vermerk „k.w." für künftig wegfallend versehen wurden, was bedeutet: Geht der 
Lehrstuhlinhaber in Pension oder wechselt er zu einer anderen Hochschule, wird diese Stelle - 
einschließlich der damit verbundenen Ausstattung (Bücheretats, Büromaterial, aber auch wis- 
senschaftliche und studentische Mitarbeiterinnen) - gestrichen. 

Begründet wurden und werden diese Maßnahmen mit den leeren Kassen der Landes- und 
Bundesregierungen und mit der Notwendigkeit der Umstrukturierung der wissenschaftlichen 
Schwerpunktsetzung: „Vor dem Hintergrund des sich verschärfenden internationalen Wettbe- 
werbs wird der angewandten Forschung ein höherer Stellenwert eingeräumt, ln diesem Bereich 
werden daher finanzielle Anreize mit inhaltlicher Zweckbestimmung aus dem Kontext 
erwüaschter volkswirtschaftlicher Entwicklungspfade gegeben." 13 ' 
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Gleichzeitig mit den Kürzungen und Umleitungen der finanziellen Ausstattung von Lehre und 
Forschung wurden die Hochschulen für sogenannte Drittmittelforschung geöffnet, das heisst 
Fachbereiche, Institute und einzelne Lehrstuhlinhaberinnen dürfen und sollen sogar ihre Mittel 
durch Zuwendungen aus wirtschaftlichen Unternehmen, wissenschaftlichen Fördereinrichtun- 
gen oder Privatgeldem aufstocken. Die Höhe der cingevvorbenen Drittmittel gelten z.B. dem 
Expertenrat im Rahmen des Qualitätspaktes in NRW in seinem Abschlussbericht vom Februar 
2001 als Erfolgskriterium, wie eine - entschuldigende - Begründung für geringe Drittmittelein- 
werbung der Kath.-theol. Fakultät an der WWU Münster zeigt: „An Drittmitteln hatte die Fakul- 
tät ca. 22TDM pro besetzter Professur zur Verfügung. Die geringe Einwerbung von Drittmitteln 
begründet die Fakultät mit der Tatsache, dass in den vergangenen Jahren nahezu die Hälfte der 
Lehrstühle mit zum Teil längeren Vakanzen neu besetzt werden musste." 1 ' 1 Mit dieser Begrün- 
dung akzeptieren die Theologinnen der Fakultät die Messlatte „Drittmittel". Damit steuern sie 
aber gleichzeitig in eine Einbahnstraße, die sich als Sackgasse entpuppen könnte, denn eine von 
Drittmitteln abhängige Theologie ist sicherlich stärker den „Verwertungsbedingungen" des 
Marktes unterworfen als eine staatlich finanzierte. Kann es unter den Umständen eine kritische 
Universitätstheologie geben, eine Theologie, die einer Option für die Armen verpflichtet ist? 

Insgesamt geht es in der Hochschulpolitik um die Verwertbarkeit der Wissenschaft für die Wirt- 
schaft, oder - um es mit dem niedersächsischen Wissenschaftsminister Thomas Oppermann zu 
sagen -: „Eine Ausbildung, die an den praktischen Bedürfnissen der Wirtschaft vorbeigeht, ist 
wertlos." Entsprechend heisst es dann auch in der Selbstdarstellung des Niedersächsischen 
Ministerium für Wissenschaft und Kultur: „Um die produktive Verknüpfung von Wissenschaft 
und Wirtschaft zu gewährleisten, setzt Wissenschaftsminister Thomas Oppermann auf eine 
Politik, die die .Wirtschaftlichkeit' der Hochschulen in jeder Hinsicht fördert. Das bedeutet zum 
einen eine Reform der Hochschulstrukturen, um eine höhere Effizienz zu erreichen. Zum ande- 
ren meint es das Bestreben, die Hochschulen stärker als bisher auch für den wirtschaftlichen 
Wettbewerb zu rüsten. Denn durch die Globalisierung der Wissenschaftslandschaft, die 
Anstrengungen anderer Bundesländer und die Konkurrenz der Privathochschulen wird es 
einen immer stärkeren Kampf um Geld, Studierende und besonders qualifizierte Forscherinnen 
und Forscher geben." 1 “ 

In dieser Logik weitergedacht, kommen die nordrhein-westfälischen Expertinnen des Qualität- 
spaktes dann auch zu der Erkenntnis, dass der größte Teil der wissenschaftlichen Theologie völ- 
lig überflüssig ist: „Würde die derzeitige Zahl der Professuren in den drei Katholisch-Theologi- 
schen Fakultäten (56) auf eine Mindestausstattung von je elf reduziert, verringerte sich der 
Gesamtbestand um 23 Professuren (C4 u. C3): 2 in Bochum, 5 in Bonn, 16 in Münster." 1 “ Bevor 
sich nun die ersten Theologinnen ob ihrer erwiesenen Wertlosigkeit von einem Kirchturm stür- 
zen: Der Expertenrat stellt auch fest, dass einem solch massiven Eingriff die Konkordatsverein- 
barungen entgegenstehen, die ein Mitspracherecht der Kirche festschreibt. 

Gleichzeitig mit dieser „Abwertung" der Theologie in der Hierarchie der nutzbringenden Wis- 
senschaften wurde die Kath. Theologie zunehmend vom kirchlichen Lehramt angegangen und 
reglementiert. Dies geschah durch versteckte oder offene Maßregelung kritischer Theologen, 
wie z.B. H. Küng, E. Drew'ermann, L. Boff und Ivone Gebara einerseits, durch die Erweiterung 
der Einflussmöglichkeiten in die akademischen Ausbildungsstätten - obligatorische Anfrage 
beim Bischof vor einer theologischen Promotion oder vor Beginn eines Habilitationsverfahrens, 
direkte Beteiligung an der Besetzung von Lehrstühlen etc. - andererseits. Gleichzeitig wurde 
von der Hierarchie angedeutet, dass man kirchlichersei ts nicht unbedingt auf theologische 
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Fakultäten an staatlichen Universitäten angewiesen sei, sondern auch eigene kirchliche Hoch- 
schulen für die Ausbildung der Priester habe bzw. aufbauen könne. 

Diese Maßnahmen schufen im Laufe der Jahre eine Situation an den Fakultäten, in der kritische 
Geister immer ruhiger wurden, und angepasste Wissenschaftler mit guten Verbindungen in die 
Hierarchie übernahmen die Wortführerschaft. Gleichzeitig werden bestimmte theologische The- 
men, mit denen man sich den Mund verbrennen kann, zunehmend weniger behandelt: Es ist 
doch leichter, idealistische Diskurse zu führen oder in Beratungstheologie auszuweichen, als 
theologische Dogmatik im aktuellen gesellschaftlichen Kontext zu erden. 1 ” Und es ist nicht nur 
leichter, sondern führt auch nicht so schnell in Konflikt mit dem Lehramt. 

Von zwei Seiten - von neoliberaler Politik und vom ängstlich (um seine Macht) besorgten Lehr- 
amt - in die Zange genommen, hat sich die Theologie vielfach auf ihren Elfenbeinturm zurück- 
gezogen. Theologinnen und Theologen selbst haben in dieser Großwetterlage eigene Strategien 
entwickelt, die es sich durchaus einmal (selbst-) kritisch anzusehen lohnt. 

Auswanderung, oder: das freiwillige, erzwungene Exil 

In den ersten Jahren bestand eine verständliche und auf die eigene Lebensplanung bezogene 
Reaktion eines Teils der angehenden Theologinnen in dem, was wir als „Auswanderung" aus 
der Theologie bezeichnen möchten. Dabei wären sicherlich noch einmal zwei Typen zu unter- 
scheiden. So gab es beispielsweise diejenigen, die sich völlig aus der Theologie zurückzogen 
und in andere Ausbildungen oder Arbeitsbereiche wechselten. Einigen von ihnen kam dabei die 
mit der Globalisierung (und im Theologiestudium qua Universalwissenschaft erfolgreich ver- 
mittelten) Anforderungen wie Organisationstalent, kommunikative Kompetenz, Flexibilität 
und die Fähigkeit, sich in verschiedensten Bereichen kompetent und zügig einarbeiten zu kön- 
nen, zugute. Sie arbeiten heute im Computerbereich, in Beratungs- und Organisationsfirmen 
entweder als Angestellte oder Selbständige. 

Andere, denen der soziale und seelsorgerische Aspekt theologischer Existenz wichtig war, 
arbeiten heute in sozialarbeiterischen, beratenden oder therapeutischen Berufen. Unter ihnen 
dürfte der Anteil derer, die in prekären Arbeitsverhältnissen stecken, das heisst die sich entwe- 
der von Vertrag zu Vertrag hangeln, in möglicherweise kurzfristig lukrativer Selbständigkeit 
befinden, zwischenzeitlich auch die Arbeitslosenstatistik beleben und aus den gesetzlichen 
Sozial- und Rentenleistungen herausfallen, nicht unbedeutend sein. Allerdings kann dieses 
Phänomen der Auswanderung in beratende oder sozialarbeiterische Bereiche nicht nur den feh- 
lenden Stellenperspektiven innerhalb von Kirche als dem zweitgrößten Arbeitgeber der 
Bundesrepublik zugeschrieben werden. Denn hier begegneten sich sicherlich zwei Entwicklun- 
gen: Da ist zum einen eine Universitätstheologie, die viele Theologinnen zu Recht mit einem kri- 
tischen Blick auf die reale Verfassung der Kirche versehen hat, und die ihrerseits nur mäßig 
gewillt war, gerade diese Theologinnen - trotz sich abzeichnendem Priestermangel und pasto- 
raler Versorgungsengpässe - an ihrer Pastoralmacht partizipieren zu lassen. Andererseits aber 
sank auch die „Toleranzschwelle" der Universitätsabsolventinnen, sich weiter mit Kirche aus- 
einandersetzen zu wollen. Insofern kann hier also nicht nur von einem erzwungenen, sondern 
muss auch von einem „freiwilligen" Exil gesprochen werden. 
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Opportunismus, oder: Zeitgeist und Zeichen der Zeit 



Ein zweiter Reaktionstypus könnte mit dem Begriff Opportunismus überschrieben werden, 
ohne ihn allerdings mit seinen moralisierenden Implikationen füllen zu wollen. Es ist der Typus 
eines „schwachen" Theologen, der - ohne eine starke religions- und gesellschaftskritische Aus- 
bildung im Rücken - seinen Job gewissermaßen auf einem vorreflexiven Niveau bürgerlicher 
Religion treibt und insofern den gegenwärtigen Zustand der Kirche nicht institutionentheore- 
tisch analysiert oder bewertet. 

Die Machtverhältnisse sowohl in der Kirche als auch zwischen Kirche und Gesellschaft bleiben 
ihm letztlich dunkel, und so fügt er sich ihnen, ohne allerdings damit übereinstimmen zu müs- 
sen. Ja, häufig trifft man bei diesem Typus auf einen eigenartigen Widerspruch zwischen Kon- 
servatismus und Liberalität, in dem sich - unbearbeitet - ein Widerspruch findet, der mögli- 
cherweise das ganze Drama der gegenwärtigen Kirche widerspiegelt: Da ist auf der einen Seite 
das Wissen darum, dass Kirche der Institutionalität und der Religion bedarf, will sie überhaupt 
überleben, und auf der anderen Seite die Ahnung darum, dass die gegenwärtige Form dieser 
Religion und Institutionalität den modernen, globalisierten Verhältnissen völlig unangemessen 
sind. 

Dieser Typus nutzt die theologisch-pastorale und institutionelle Hilflosigkeit der Kirche, um 
beispielsweise die dadurch entstandenen Leerräume in Jugendarbeit, Kommunion- und Firm- 
vorbereitung, aber auch in der Liturgie vorsichtig und vermeintlich den Zeichen der Zeit gemäß 
zu füllen. Angesichts der religionspädagogisch- und didaktischen Leere verkommen dabei 
allerdings die „Zeichen der Zeit" oft genug zum liberalen Zeitgeist. Heraus kommt dabei z.B. in 
der Katechese emotions- und betroffenheitsaufgeladene Symboldidaktik, in deren Zentrum 
dann Steine, Hände, Wasser oder ähnliches stehen, und die eigentlich im städtisch-staatlich 
geförderten Relaxangebot diverser Bildungseinrichtungen besser aufgehoben wären und es tat- 
sächlich auch sind. 

Das im guten Sinne noch vorhandene konservative Wissen um die Notwendigkeit von Kirche als 
Institution allerdings wird bei diesem Typus kaum in die reformerischen Phantasien mit einbe- 
zogen und verbleibt allerhöchstens in innerkirchlichen Gemeinderatsauseinandersetzungen um 
die Notwendigkeit einer zusätzlichen halben Stelle für die Jugendarbeit. 

Das TINA-Syndrom, oder: anders geht's nicht 

Schwer einzuschätzen ist jener Typus theologischer Existenz, der unter dem aus der Politik 
bekannten TINA-Syndrom leidet. Es handelt sich dabei um die Abkürzung des Spruches von 
Margret Thatcher, die ihre neoliberale und globalisierungsorientierte Politik einmal mit dem 
Satz begründete: „There is no alternative". Das TINA-Syndrom ist somit die Bezeichnung eines 
Politikverständnisses, dass die Globalisierung und die politischen Reaktionen darauf als 
unhintergehbare Sachzwänge versteht und seine Handlungsmaximen deshalb innerhalb der 
vorgegebenen Rahmen bestimmt. Wobei allerdings häufig nicht klar ist, wer die sog. vorgege- 
benen Rahmen oder die „Spielräume" definiert. Die Grenzziehungen verlaufen nämlich meist 
nicht an den real erfahrenen und durch Konflikte bestimmten Handlungsräumen, geschweige 
denn, dass diese Grenzen dynamisch durch die eigene politisch-theologische Praxis bestimmt 
oder gar durchbrochen und damit erweitert werden. Vielmehr scheinen die Grenzziehungen 
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einem verinnerlichten Verständnis von Alternativlosigkeit zu entspringen: der berühmten 
„Schere im eigenen Kopf". Viele Akademie- und Bildungsprogramme kirchlicher Einrichtun- 
gen sprechen die Sprache dieses TINA-Syndroms. Ihre Kennzeichen: kritisch, ohne unausge- 
wogen zu sein. Ihr Selbstverständnis trotz alledem: U-Boote eines befreienden Glaubens zu 
sein. Und so wird aus Theologie Ethik, aus Befreiungstheologie multikulturelle Anerken- 
nungshermeneutik und die Kritik sozialer Ungleichheit verkommt zur Suche nach dem dritten 
Weg, den es doch geben können sollte, wo doch die Revolution in Nicaragua an den Sandinis- 
ten gescheitert ist ... 

Das Elend dieser Strategie wird vielleicht deutlich, wenn man sie in Analogie zu den herr- 
schenden politischen Modellen setzt. Denn auch hier haben wir es mit dem verinnerlichten 
TINA-Syndrom zu tun. Die Alternativlosigkeit konstituiert allerdings nicht nur die resignative 
Maxime des „wenigstens ein bißchen geht noch", sondern bekommt ein mehr oder minder 
agressives Sendungsbewusstsein. Das neue „post"-neoliberale Herrschaftsmodell sozialdemo- 
kratischer Hegemonie ist dafür das Paradigma. Unter dem Deckmantel einer freiheitlichen, soli- 
darischen und weltoffenen Gesellschaft wird das politische Geschäft des Sozialabbaus ebenso 
wie der innen- und außenpolitischen Grenzziehungen vorangetrieben. Und zwar nicht mehr 
motiviert aus einer bedauernden Perspektive fehlender Alternativen, sondern aus der tiefen 
Überzeugung notwendiger Globalisierungsmodernisierung. Und so finden wir unter den theo- 
logischen „Opfern" des TINA-Syndroms eben auch beide Figuren: diejenigen, denen die kir- 
chenpolitischen Grenzziehungen schlicht als naturgesetzlicher Sachzwang erscheinen, die aber 
nicht begreifen, dass der darin geforderte und erlaubte kritische Habitus Moment eines neuen 
Herrschaftsmodells ist, und diejenigen, die inzwischen - oder vielleicht schon immer - von der 
W'ahrheit des Salzes Margret Thatchers überzeugt waren und als Akteure kirchlicher Bildungs- 
und Akademiepolitik bewusst das Prinzip Kritik mit in die Strategie von Herrschaftsstabilisie- 
rung und Zementierung des TINA-Syndroms hineinnehmen. 

Professionalisierung oder: 
weitermachen auf Teufel komm raus ... 

Hierbei handelt es sich um eine Mutation des TINA-Syndroms, dem - in der Sprache der Gen- 
technologie - der gesamte Zellkern abhanden gekommen ist: Stellenausschreibungen kirch- 
licher oder karitativer Einrichtungen zeugen immer häufiger von Lösungsstrategien kirchlicher 
Identitätsproblematik, die sich von der Reflexion über den Glauben in Geschichte und Gesell- 
schaft keinen Beitrag mehr zum Überleben der Kirche erwarten. 

Gesucht werden nicht Theologinnen oder Pädagoglnnen, sondern Betriebswirtschaftler, 
Geschäftsführer, PR-Manager oder Foundraiser. Methoden, Beratungs- und Organisationspla- 
nungswahn, aber auch Kundenorientierung und Marketingstrategien stehen dabei ganz oben 
auf der Liste der Problemlösungsstrategien. Gesucht und gefunden werden Kirchen-, Gemein- 
de- und Wohlfahrtsmanager, deren Habitus sich möglichst eng an die ach so erfolgreiche Wirt- 
schaft anlehnt. Der Weg ihrer Metamorphose verlief von der Kombination aus bourdeauxrotem 
Jacket und Jeans zum dezent-grauen Trittin- Armani und dem offensiven Anspruch einer ange- 
messenen Entlohnung (in Anlehnung an Bat I aufwärts) für ihre „Abwicklertätigkeit". Sie üben 
ihre Tätigkeit vor allem bei der Umstrukturierung kirchlicher Gesundheits- und Sozialeinrich- 
tungen in „moderne" Dienstleistungsuntemehmen, aber auch in Pfarreien und Generalvikaria- 
ten bei der Entwicklung neuer Pastoral- und Seelsorgkonzepte aus. Dieser Typ profitiert von 
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der neoliberalen Grundüberzeugung, dass nichts als der Markt und postford istische Organisa- 
tionsstrukturen überhaupt gesellschaftliche Probleme lösen könne. 

Seelsorgmanagement heisst vermutlich sein utopischer Horizont, dessen Himmel voller Corpo- 
rate identity, flachen Hierarchien und Qualitätssicherung hängt. Zwar ist das USP (für die The- 
ologen unter den Leserinnen: unique selling product) in dieser Strategie nicht immer klar defi- 
nierbar, dafür aber um so deutlicher, dass der liebe Gott eigentlich nur noch durch ein ziel- 
gruppenorientiertes direkt-mailing ins Gespräch gebracht werden kann. 

Man sollte eigentlich meinen, dass in dem ungleichzeitigen Apparat Kirche solche Tendenzen 
auf erheblichen Widerstand stoßen, aber Ordensführungen, die sich mit der Leitung von Kran- 
kenhäusern oder Altenheimen im Kampf gegen die Privatisierung und Kapitalisierung von 
Sozialität und Gesundheit überfordert fühlen, geben diese inzwischen gerne an die durch ent- 
sprechende Ausbildungen und Fortbildungen gestählten und selbstbewussten Newcomer ab. 
Dabei handelt es sich bei ihnen allerdings meist auch um Opfer der Globalisierung: Gequälte 
Theologinnen und Geisteswissenschaftlerlnnen, die sich endlich beim eigenen Schopf aus dem 
Sumpf fehlender Arbeit und gesellschaftlicher Anerkennung herausziehen können, indem sie 
mit entsprechenden Ausbildungen für den non-profit-Bereich nun endlich ihren Platz in Mutter 
Kirche bekommen. Da wird dann auch gern darüber hinweggesehen, dass sie und diejenigen, 
die mit entsprechender originärer Ausbildung (z.B. Betriebswirtschaftlerlnnen) jetzt in der Kir- 
che arbeiten und die goldene Fahne des Modemisierungsdruckes schwingen, häufig gar nicht 
so erfolgreich sind, Verbände und Vereine in den Ruin treiben oder haarscharf am USP vorbei- 
segeln, weil es sie letztlich nur noch auf der quantifizierbaren Ebene voller Kirchenhäuser und 
-kassen interessiert. 

So scheint es im Moment so zu sein, dass die Theologie ihr Mitspracherecht und ihre Befähigung 
innerhalb eines gesellschaftskritischen Konzerts aufgegeben hat und weder in ihren universitä- 
ren Formen noch in ihren kirchlich-akademischen Institutionen in der Lage und willens ist, sich 
als kritische und kontextuelle Wissenschaft zu verstehen. 116 Dieses Urteil impliziert natürlich 
die Frage, ob die Theologie überhaupt an ihr Ende gekommen ist, oder ob es möglicherweise 
andere Orte und andere Formen der Reflexion christlicher Theorie und Praxis gibt, die deren 
Platz einnehmen könnte. 

Nischen und Randexistenzen 

Es gibt durchaus Versuche, Theologie zu praktizieren, ohne in die Fänge der unheiligen Allianz 
von Anpassung und Resignation zu fallen. Neben vielen anderen ist hier sicherlich die Mis- 
sionszentrale der Franziskaner und die Arbeit von Pater Andreas Müller zu nennen, aber viel- 
leicht auch das Institut für Theologie und Politik (ITP), an dem wir, die Autoren, arbeiten. Aus 
diesem Kontext heraus sind jedenfalls die folgenden Überlegungen entstanden. 

Wir fragen uns, welches die Grundlinien sind, an denen sich eine solche Widerständigkeit orien- 
tieren kann? Oder anders gefragt: Was braucht es, damit diese Widerständigkeit gegen den 
Anpassungsdruck standhalten kann? 

Unsere Erfahrung ist, dass es vor allen Dingen und zunehmend an Räumen fehlt, in denen sich 
die Menschen kritisch orientieren, sich der gemeinsamen widerständigen Position vergewissern 
und des Rückhaltes durch andere gewahr werden können, ln den bürgerlichen Gottesdienstge- 
meinden geschieht dies eher nicht. Auch in Arbeitszusammenhängen herrscht eher Konkurrenz 
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als Kooperation. Denjenigen, die sich nicht vorrangig der Karriereplanung verschreiben, droht 
Vereinzelung, Einzelkämpfertum. 

Vergewisserung an den Anderen: kontextuelle Theologie 

Theologie, die sich kontextuell versteht, das heisst die ihren gesellschaftlichen Ort und gesell- 
schaftliche Konfliktivitäten mitbedenkt, um daraus ihre Verfahren und Themen zu entwickeln, 
wird angesichts obiger Globalisierungsanalyse in ihrem theoretischen Instrumentarium 
zwangsläufig auf Sozialwissenschaften und politische Ökonomie zurückverwiesen. Sie kann 
sich nicht einfach auf Transzendentalphilosophie, Sozialethik oder Beratungswissenschaften 
zurückziehen ohne Gefahr zu laufen, abstrakte Orts- und Themenbestimmungen vorzunehmen. 
Konkrete Ortsbestimmungen (und eine neue Verhältnisbestimmung zu kritischen Gesell- 
schaftswissenschaften) dagegen verweisen auf den mörderischen Charakter einer Globalisie- 
rung, die den Nord-Süd-Gegensatz aus seiner geographischen Konnotierung herausnimmt und 
zunehmende Ungerechtigkeiten immer mehr auch in die entwickelten Länder trägt, die ver- 
bunden ist mit einer Neukonstruktion globaler Machtverhältnisse unter Zuhilfenahme kriegeri- 
scher Mittel - und über allem - einer erfolgreichen ideologischen Konstruktion vermeintlicher 
Altemativlosigkeit. 

Theologie wird sich angesichts einer solchen Vergewisserung an den anderen Wissenschaften 
dann auch praktisch an den Anderen zu vergewissern haben. Sie hat ihre Praxis an den Globa- 
lisierungsverlierem zu orientieren und Koalitionen und Auseinandersetzungen mit all denen zu 
suchen, die „guten Willens" sind. Neue Allianzen und Begegnungen geraten so ins Blickfeld 
und zwingen Theologie damit auch ihre, eben andere Auseinandersetzungen auf: Die Suche 
nach praktischen Konvergenzen mit Arbeitsloseninitiativen, kritischen Gewerkschaftlerinnen, 
lntemationalistlnnen, Flüchtlingsunterstützerinnen, kurz all den gesellschaftlichen Bereichen, 
die den herrschenden Konsens der Altemativlosigkeit nicht teilen, ist der Prüfstein einer kon- 
textuellen Theologie. Hier wird sie sich ihrer Marginalität bewusst, ohne sich „klein und häss- 
lich" fühlen zu müssen. Das jedenfalls ist unsere Erfahrung aus vielen Veranstaltungen, Koope- 
rationen und Vernetzungen. 

Dazu gehört sicherlich auch die Suche nach „neuen Koalitionen" im Nord-Süd-Verhältnis, die 
sich von dem über viele Jahrzehnte gepflegten Paternalismus (der bis in die neue NGO- und 
Projektkultur hineinreicht) verabschieden und gleichberechtigte Bündnisse im Kampf gegen die 
Globalisierung (die ja per definitionem, wenn auch nicht gleichermaßen allgegenwärtig ist) 
sucht. Folgendes Zitat bringt diese neue Kontextualität zum Ausruck: „Wir haben festgestellt, 
dass es gemeinsame Probleme von chilenischen und deutschen Gruppen gibt. Vorher hätten wir 
gesagt: ln Deutschland gibt es die und die Probleme nicht, die wir von Chile kennen... Nehmen 
wir das Beispiel der kritischen Gewerkschafter in Bochum. Sie haben uns von der Flexibilisie- 
rung der Arbeit hier in Deutschland erzählt. Es sind die selben Prozesse, die uns in Chile umtrei- 
ben... (darin) liegen vielleicht Unterschiede, aber es sind gemeinsame Phänomene, die uns 
umtreiben... wir sind überzeugt, dass die Kämpfe global geführt werden ... und entsprechende 
Projekte angegangen werden müssen, die gemeinsame Erfahrung im Norden und im Süden in 
den Dialog hineinnehmen und zur gemeinsamen Sache machen ." 157 

Solche Kontextualisierungen sind die Ausgangsbedingung einer Theologie, die sich der gefähr- 
lichen, auch sie selbst gefährdenden Botschaft Jesu vom kommenden Gottesreich der Gerech- 
tigkeit noch auszusetzen traut. 
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Glauben und Widersagen 



Ideologische Hegemonie neoliberalen Denkens ist keine abstrakte Leerformel. Sie zeigt sich, wie 
wir gesehen haben, in wissenschaftspolitischen Diskursen von unhinterfragten Qualitäts-, 
Rationalisierungs- und Effizienzdiskursen genauso wie im Habitus ihrer intellektuellen Was- 
serträger. Sie zeigt sich ad negativum aber auch am Zusammenbruch und Legitimationsdruck 
kritischer und dissidenter Milieus. Oder theologisch gesprochen am Verlust ursprünglicher 
Grunderfahrung christlicher Gemeinde und Gemeinschaft. Denn das Problem besteht offen- 
kundig weniger darin, die Notwendigkeit gesellschaftlicher Veränderung zuzugestehen, als 
vielmehr darin, diese Notwendigkeit gegen die engen Grenzen gesellschaftlich vorgegebener 
Regelwerke umzusetzen. Dies aber kann nur gelingen, wenn gesellschaftliche Veränderung als 
individuelles Bedürfnis erkannt und anerkannt wird. Biografie-politisch-theologisches Engage- 
ment und individuelles Bedürfnis brauchen eine Form von „Gegen" -Öffentlichkeit. Oder 
wiederum theologisch gesprochen: Es geht um Orte der Vergewisserung über die Gültigkeit 
und Welt-werdung unserer Taufversprechen, Sozialisationsräume, in denen der/die einzelne 
sich an und mit den anderen in seinen Positionen vergewissern kann. Diese Vergewisserung an 
und mit dem/der anderen ist eine der Voraussetzungen für die öffentliche Artikulation solida- 
rischen Engagements gegen alle Versuchungen zur Anpassung. 

Dass die Schaffung solcher Gegenöffentlichkeiten, in der biografische Vergewisserungen und 
politische Alphabetisierung (in Anlehnung an Paulo Freire) Zusammenkommen, möglich sind, 
zeigt z.B. die Sommerschule, die das 1TP jährlich durchführt. Zehn Tage lang sind hier 15 bis 20 
Personen zusammen, die sich intensiv mit politischen und gesellschaftlichen Themen (z.B. Glo- 
balisierung, Neoliberalismus, Zivilgesellschaft oder Entwicklungspolitik), mit den Herausforde- 
rungen christlicher Identität (Bibelarbeit) auseinandersetzen und die je eigene Fragen und Anfra- 
gen, sei es zum eigenen solidarischen Engagement in Eine-Welt-Gruppen oder die einfach- 
schwere Frage, welche Motive und Motivationen das alltägliche Handeln leiten, bearbeiten. 

Die bisherigen Sommerschulen haben alle Beteiligten, Frauen und Männern zwischen 23 und 75 
Jahren, katholisch, evangelisch oder nicht religiös erzogen, aus Ost- und Westdeutschland und 
aus verschiedensten Berufsfeldem kommend, vor allen Dingen herausgefordert, sich mit den 
Positionen der anderen auseinanderzusetzen. Über zehn Tage in einer Gruppe konfrontieren 
sich edle Teilnehmerinnen - einschließlich der Organisatorlnnen - frei nach dem Motto: „Seid 
stets bereit, jedem Rede und Antwort zu stehen, der nach der Hoffnung fragt, die euch erfüllt!" 
(1 Petr 3,15) und zerbrechen damit den stillschweigenden Unvereinbarkeitsbeschluss zwischen 
politischem Engagement und christlicher Identität. 

In dem bewussten Nebeneinander von gemeinsamer thematischer Arbeit, selbstorganisierten 
Kleingruppen, Arbeits- und Freizeiten und in der Einbeziehung der sozialen Wirklichkeit der 
Region (z.B. LPG-Besuch, Gespräch mit der Frauenbeauftragten des Landkreises und mit der 
örtlichen Pastorin), ist die Sommerschule nicht nur darauf angelegt, kognitive Inhalte zu ver- 
mitteln. Es geht auch darum, mit einer „Pädagogik der Konfrontation" tiefer eingewurzelte 
„Selbstverständlichkeiten" zu bearbeiten und ins Gespräch zu bringen, den Zusammenhang 
von Herkunft und Engagement ans Licht zu bringen, zu überprüfen und für und in der Praxis 
grundlegend werden zu lassen. 
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Und es geht darum, gemeinsame Erfahrungen und Beziehungen zwischen den Teilnehmerin- 
nen herzustellen und damit das aufzubauen, was heute gern als „soziale Netze" bezeichnet 
wird: konkrete Versuche von Widerstandskultur gegen die Hegemonie neoliberaler Unabän- 
derlichkeit zu schaffen. In dieser Perspektive erweist sich Individualisierung de facto als Herr- 
schaftsstrategie, gerade weil sie viele Menschen glauben macht, mit der eigenen Wahrnehmung 
von Wirklichkeit und der Trennung von „Privatem" und „Politischen" allein zu stehen. Der 
Widerspruch gegen diese Trennung ändert nichts an der Marginalität kritischer Positionen, aber 
er öffnet neue Räume und Möglichkeiten. 

Weder Sektierertum noch Anpassung 

Liegt in dieser Interpretation und Reaktion auf hegemoniale Kultur und Ideologie nicht die 
Gefahr der Abschließung und Selbstsegregation? Dass diese Gefahr besteht, dafür gibt es in der 
Geschichte (des Christentums) genügend Beispiele. Aber diese Form von Hegemonie funktio- 
niert ja gerade dadurch, dass „ ... mit einem enormen Form-, Regel-, Anstands- und Hierarchie- 
bewusstsein die freie diskursive (dissidente) Praxis von sozialen Akteuren getrennt, reduziert, 
kontrolliert, diszipliniert und normalisiert wird."'” Die Verweigerung dieser Diskurse und 
Anstandsregeln, ökonomischer Sachzwänge, Dialog- und Konsenszwang oder Solidarität als 
Selbstverantwortung durch gelebtes Eigeninteresse erschließt deshalb gerade neue Räume und 
neue Öffentlichkeit und ist die Voraussetzung nicht der Anpassung zu verfallen: Der Anpas- 
sung an die Logik von Globalisierung und neoliberalen und postmodernen Diskursen, der Ein- 
fügung in die vermeintlichen Plausibilitäten von Konkurrenz, Karriere und Macht. Die Alter- 
native wäre, in der Welt aufzugehen, in der Dummheit und Macht sich gegenseitig bedingen, 
wie es Dietrich Bonhoeffer geschrieben hat: 

„Bei genauerem Zusehen zeigt sich, dass jede starke äußere Machtentfaltung, sei sie politischer 
oder religiöser Art, einen großen Teil der Menschen mit Dummheit schlägt. Ja, es hat den 
Anschein, als sei das geradezu ein soziologisch-psychologisches Gesetz. Die Macht der einen 
braucht die Dummheit der anderen. Der Vorgang ist dabei nicht der, dass bestimmte - also etwa 
intellektuelle - Anlagen des Menschen plötzlich verkümmern oder ausfallen, sondern dass 
unter dem überwältigenden Eindruck der Machtentfaltung dem Menschen seine innere Selb- 
ständigkeit geraubt wird und dass dieser nun - mehr oder weniger unbewusst - darauf ver- 
zichtet, zu den sich ergebenden Lebenslagen ein eigenes Verhalten zu finden. Dass der Dumme 
oft bockig Lst, darf nicht darüber hinwegtäuschen, dass er nicht selbständig ist. Man spürt es 
geradezu im Gespräch mit ihm, dass man es gar nicht mit ihm selbst, mit ihm persönlich, son- 
dern mit über ihn mächtig gewordenen Schlagworten, Parolen etc. zu tun hat."'* 

Die Arbeit gegen diese Verbindung von Macht und Dummheit, in konkreten Schritten, mit kon- 
kreten Menschen, ist nach unserer festen Überzeugung vorrangige Aufgabe für eine Theologie 
und ein Christentum, die sich der Globalisierung nicht unterwerfen wollen, sondern ihre Auf- 
gabe weiterhin ernst nehmen, kritische Reflexion der historischen Praxis im Lichte des Glaubens 
zu sein. 
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Befreiungstheologie und Betriebsarbeit 

Ein biographisch-theologischer Aufriss 



Thomas Schmidt 



Einleitung 

Seit 1986 bin ich katholischer Priester. Seit 1989 arbeite ich in einem großen Betrieb, zunächst als 
Lagerarbeiter, danach bis heute als freigestellter Betriebsrat. 

Diese dürren Angaben provozieren in einem bestimmten Kontext, zu dem vermutlich die Lese- 
rinnen und Leser dieses Buches auch gehören, Fragen: Wie geht das zusammen: Lagerarbeiter 
und Priester, Betriebsrat und Theologe, Gewerkschafter und Kirchenmann ? 

Eine Schlüsselrolle in der Beantwortung dieser Frage spielt die lateinamerikanische Theologie 
der Befreiung. Ich hatte das große Glück, in den Jahren 1980 und 1981 zwei Semester an der 
päpstlichen Hochschule der Jesuiten in Rio de Janeiro (PUC von Rio de Janeiro) studieren zu 
dürfen, ein Studium, das eingebettet war in das Kennenlemen des sozialen Kontextes dieser 
Theologie und in das Miterleben kirchlicher Praxis vorwiegend in den Favelas, den Armuts- 
vierteln von Rio de Janeiro. Aus dem Abstand von nun 20 Jahren erscheint es eine kurze Zeit. 
Sie war dennoch prägend. Ich durfte damals in Brasilien in eine Schule gehen, die mich letztlich 
in Deutschland zur Arbeit in einem Betrieb als Hilfsarbeiter geführt hat. Diesen Zusammenhang 
will dieser Artikel erläutern. 

1. Vor Brasilien 

Selbstverständlich ist dieser Studienaufenthalt in Brasilien nicht die alleinige Ursache meines 
späteren kirchlichen und politischen Engagements. In ihm sind vielmehr einerseits bestimmte 
zarte, bereits angelegte Pflänzchen unter tropischem Klima stark gewachsen und andererseits 
eine ganze Reihe neuer Erfahrungen, Eindrücke und bisher ungekannter Realitäten in mein 
Leben getreten. 

Die bereits vorhandenen Pflänzchen sind in Villmar, einem katholischen Dorf in der Nähe 
Frankfurts gesetzt worden. Die katholische Kirche mit ihren traditionellen Festen und Jahresab- 
läufen, besonders aber ihre Jugendarbeit waren ein ganz natürlicher Teil des Lebens. Es war 
allerdings von Anfang an die Kirche nach dem 11. Vatikanischen Konzil, die in meiner Heimat- 
gemeinde schon lange vor meiner Erstkommunion im Jahre 1967 ihren deutlichen Niederschlag 
fand. Jugendgottesdienste, Gruppenstunden, Freizeitaktivitäten, die öfter auch politische Fra- 
gen berührten, nahmen einen großen Teil meiner freien Zeit in Anspruch. Die Briefe aus Taize, 
die zu einem einfachen Lebensstil in weltweiter Solidarität aufriefen, sind mir noch heute in 
guter Erinnerung. 

Mit dieser Erfahrung und mit dem Wunsch „ein radikales Leben" zu führen, was immer ich mir 
auch damals darunter vorstellte, bin ich ins Priesterseminar nach Frankfurt gegangen, um bei 
den Jesuiten Theologie zu studieren. Meine Erfahrungen dort waren widersprüchlich. Ich 
begegnete selbst unter jungen Leuten einer konservativen, manchmal vorkonziliaren Kirche, 
von der ich vorher nicht einmal etwas geahnt hatte. Das führte zu einer Reihe von Ausein- 
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andersetzungen, die in solchen engen Lebenszusammenhängen wie Priesterseminare unver- 
meidlich sind. Gipfel dieser Erfahrung war allerdings eine kirchenpolitische Entscheidung: der 
Entzug der Lehrerlaubnis von Hans Kling durch die römische Gaubenskongregation. Das for- 
derte unseren Protest heraus und war gleichzeitig eine Erfahrung eigener Ohnmacht in der 
institutionell verfassten Kirche. Auf der anderen Seite traf ich an dieser selben Hochschule Mit- 
studentinnen und -Studenten, die Kontakt hatten zur Bewegung „Kirche von unten", die in die- 
ser Zeit, jedenfalls in meiner Wahrnehmung, sehr stark von innerkirchlichen Themenstellungen 
und Problemlagen geprägt war: Zölibat, Priestertum der Frau, Demokratisierung der Kirche. 
Das machte Mut, war aber nicht unbedingt das, was ich suchte. 

Mehr interessierten mich Berichte über das Leben einer urchristlichen Kommune auf Solentina- 
me in Nicaragua, das Emesto Cardenal in seinem berühmten Buch uns zugänglich gemacht hat. 
Seine „Vision über das neue Nicaragua", dessen deutsche Übersetzung Peter Janssens vertont 
hatte, war sicher das Lied, das meine Träume und Ideale dieser Zeit am besten zum Ausdruck 
und zum Klingen brachte: „Die Vision von einem Land, in dem die Ausbeutung abgeschafft ist, 
der Reichtum des Landes ganz gleich verteilt an alle. (...) Wir wurden nicht geboren, Handlan- 
ger zu sein, nicht Herren, sondern Schwestern und Brüder. Kapitalismus, was ist das sonst, als 
Kauf und Verkauf von Menschen. (...) Jeder gebe nach seinen Fähigkeiten, jeder empfange nach 
seinen Bedürfnissen. Ein System, das alle Bedürfnisse stillt. Und die Bedürfnisse bestimmen die 
Produktion. Die Kleidung wird nicht hergestellt, um Geld zu verdienen, sondern ist bestimmt, 
die Menschen zu kleiden. Es gibt soviel Mais zu pflanzen, so viel Kinder zu lehren, so viel Kran- 
ke zu heilen, so viel Liebe zu verwirklichen, so viel Gesang." Das Lied gipfelte in der Textzeile: 
„Kommunismus oder Gottes Reich auf Erden, das ist gleich." Mit dem Abstand von 20 Jahren 
und nach all den Umbrüchen gerade auch in Nicaragua habe ich die naive Begeisterung verlo- 
ren, mit der wir dieses Lied damals gesungen haben. Seine Grundintention ist mir geblieben. 

Mitte 1979 hielt ich erstmals die Beschlüsse der lateinamerikanischen Bischofskonferenz in Pue- 
bla in den Händen. Der Begriff „bevorzugte Option für die Armen" tauchte auf, der mich faszi- 
nierte. Wuchs hier etwas, auch in der offiziellen Kirche heran, das mir ein Leben und Arbeiten 
sinnvoll machte? Nachdem ich ein Stipendium für einen einjährigen Auslandsaufenthalt erhal- 
ten hatte, wählte ich Rio de Janeiro, um das zu überprüfen. 

2. Brasilien 
2.1. Das Umfeld 

1980 befand sich Brasilien in der Phase der „abertura", der Zeit des politischen Übergangs von 
der Militärdiktatur zu einer zumindest formal organisierten, zivilen Demokratie. Die Militärs 
hatten noch die Macht und zeigten sie auch. Andererseits tauchte die Opposition aus dem 
Untergrund wieder auf. Das galt insbesondere für die organisierte Arbeiterschaft, die nach 
ersten Erfahrungen in den beiden davorliegenden Jahren, 1980 mit dem berühmt gewordenen 
Streik der 41 Tage im südlichen Industriegürtel Säo Paulos, dem ABC-Gebiet, sich endgültig 
wieder als Akteur auf der politischen Bühne zurückmeldete. Die politische Spannung war groß. 
Relativ kurz nach meiner Ankunft im August 1980 wurde die Sekretärin der Rechtsanwaltsve- 
reinigung (OAB) durch eine Briefbombe ermordet. Diese kam aus den Reihen der Militärs und 
war ein Anschlag auf die Rechtsanwälte und ihre Organisation, die in vorderster Front im 
Kampf um die Demokratisierung des Landes stand. Da der Sohn dieser Sekretärin einer unse- 
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rer Mitstudenten war, gingen wir alle zu ihrer Beerdigung, die mit über 10.000 Teilnehmern zu 
einer politischen Demonstration wurde. Die Militärpolizei stoppte den Zug und zwang alle, die 
brasilianische Nationalhymne zu singen. Die Menge sang sie und direkt danach das berühmte 
Protestlied „Caminhando e cantando", das ich danach öfter hören und singen sollte. Glückli- 
cherweise passierte an diesem Tag nichts. Aber ich war angekommen in einer ganz anderen 
Realität. 

Diese allerdings bestand nicht so sehr aus solchen spektakulären Ereignissen, sondern aus mei- 
nem Alltag, der sich abspielte zwischen Universität, Leben in einer Kommunität von Pries- 
teramtskandidaten und Besuchen und Arbeit in einigen Elendsvierteln Rio de Janeiros. Vor 
allem Letzteres hat mich tief beeindruckt, ln einem Bericht, den ich 10 Wochen nach meiner 
Ankunft nach Deutschland schickte, liest sich das so: „Die Armut hier ist doch viel brutaler, als 
sie in Deutschland erscheint, zumal sie dort ohnehin nur in einigermaßen verdaubaren Einhei- 
ten in hygienisch-saubere und gemütliche deutsche Wohnzimmer durch Presse, Funk und Fern- 
sehen geliefert wird. Armut heisst nicht nur Hunger, Kindersterblichkeit, Arbeitslosigkeit, Kin- 
derprostitution, Alkoholismus, Hoffnungslosigkeit, Analphabetismus - also uns allen mehr 
oder weniger vertraute Begriffe, sondern hat z.B. auch einen Geruch, von dem überall herum- 
liegenden Abfall bei 30 Grad Hitze. Armut heisst hier auch im Dreck und zwischen Ungeziefer 
leben, in „Häusern", die man in Deutschland nicht einmal Schweinen zumuten würde. Armut 
heisst leben vom gesetzlichen Mindestlohn (ca. 150 DM im Monat), manchmal auch das Dop- 
pelte - aber immer bei 100% Inflation, die besonders hart ist für die Armen, da die Inflationsra- 
te für die Grundnahrungsmittel, die sie sich ja nur leisten können, noch höher ist. (...) Hinter all 
diesen Zahlen stehen konkrete Menschen, vor allem auch Kinder, die, wie immer völlig schuld- 
los, in diese Situation hineingeboren werden und praktisch keine Aussicht auf ein einigermaßen 
menschenwürdiges Leben haben. (...) Dieser ungeheuren Armut steht ein ebenso großer Reich- 
tum einer jedoch wesentlich kleineren Gruppe gegenüber. (...) Dieser ist vor allem zu finden in 
den Stadtvierteln Copacabana und Ipanema mit ihren wirklich schönen Stränden, mit den 
Luxushotels, den Apartments, mit teuersten Boutiquen Pariser und New Yorker Mode, mit 
amerikanischen Luxuslimousinen, oder im Zentrum mit seinen Banken und Geschäften, auf den 
Fazendas der Reichen im Landesinneren oder in den Wochenendvillen an den benachbarten, 
ruhigen Stränden Rios. 

Man kann wirklich sagen: „ln Rio gibt es alles, eben nicht für alle." Später berichte ich noch vom 
Widerstand, den ich in den Favelas und deren Basisgemeinden erleben durfte. Diese Wahrneh- 
mung hat sich allerdings erst in den späteren Monaten verfestigt. Ich zitiere das so ausführlich, 
weil ich einen Eindruck wiedergeben will, von dem, was mich damals wirklich beeindruckt hat. 
Nur vor diesem Hintergrund ist auch die Rolle der Theologie der Befreiung für meinen weite- 
ren Lebensweg zu verstehen. 

2.2. Die Theologie der Befreiung 

Diese Theologie hatte allerdings in der PUC in Rio schon damals einige Schwierigkeiten. Rio 
war nicht Säo Paulo mit Dom Paulo Evaristo Ams, der mit seiner ganzen Autorität und Praxis 
hinter dieser Theologie und ihrer Kirche stand; auch nicht Recife, wo zu dieser Zeit noch Dom 
Helder Camara Bischof war, der das 1TER gründete, ein theologisches Institut, das nicht nur 
inhaltlich Befreiungstheologie betrieb, sondern sie auch auf andere, befreiende Art vermittelte, 
ln Rio war und ist bis heute Dom Eugenio Salles Bischof, der für seine konservative Grundhal- 
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tung bekannt ist und später auch die hoffnungsvollen Ansätze an der PUC, aus ihr einen wich- 
tigen Ort lateinamerikanischer Befreiungstheologie zu machen, beendete. Schon in dieser Zeit 
hatte Leonardo Boff in katholischen Einrichtungen Rios Redeverbot, so dass ich in die metho- 
distische Kirche Rios gehen musste, um ihn zu hören. Bei aller Euphorie, die auch mich damals 
erfasste, hat mich diese Konfliktsituation von Anfang an vor einer unzulässigen Idealisierung 
und Generalisierung der brasilianischen Kirche als der Kirche der Armen bewahrt. Dass theo- 
logische Kämpfe immer auch theologische Klassenkämpfe sind, wie es Bourdieu gesagt hat, ließ 
sich in Rio leicht nachweisen. 

An der PUC selbst aber konnte ich u.a. die Theologen Clodovis Boff, Joao Batista Libanio SJ, 
Antonio Moser, Alfonso Garcia Rubio, Franca Miranda SJ, den Soziologen Luiz Alberto Gomez 
de Souza und den Religionssoziologen Pedro Ribeiro de Oliveira hören. Besonders der Erste hat 
mich nachhaltig geprägt. Auf unterschiedliche Weise spielten zwei Bischöfe eine große Rolle: 
Dom Oscar Romero, der in El Salvador wenige Monate vor meinem Studienaufenthalt ermor- 
det wurde und dessen Martyrertod viele unserer Diskussionen bestimmte. Dom Pedro Casal- 
däliga, der an der PUC einen Vortrag hielt, von dem ich noch heute einige Passagen zitieren 
kann. Ich will im Folgenden nicht eine erneute Zusammenfassung der Befreiungstheologie ver- 
suchen, sondern vielmehr darstellen, was ich selbst rezipiert habe und was dann für meine spä- 
teren Entscheidungen wichtig geworden ist. 

2.2.1. Die Unterschiedlichkeit der Ausgangstage 

Gerade, wenn man von der lateinamerikanischen Kirche für Europa lernen will, (was ja mein 
erklärtes Ziel war) muss man die unterschiedliche Ausgangslage beider Kirchen, in all ihren 
jeweiligen Verschiedenheiten, in den Blick nehmen. Libanio bat uns in seinen Vorlesungen 
darum, in Europa jetzt nicht die Lateinamerikaner kopieren zu wollen. Über fünf Jahrhunderte 
musste das umgekehrt geschehen, dieser Fehler müsse sich nicht wiederholen. Das leuchtete 
mir ein. Es war auch schlechterdings unmöglich, da die wesentliche Ausgangslage der Befrei- 
ungstheologie in Europa so nicht vorhanden ist: „Crente y oprimido", gläubig und unterdrückt 
sei das lateinamerikanische Volk, hat es der Peruaner Gustavo Gutierrez, einer der Väter dieser 
Theologie genannt. Meine konkreten Erfahrungen haben das bestätigt: Der Glaube, dass es 
einen Gott gibt, ist gerade unter den Armen ungebrochen. Nur wie er ist, wie er sich verhält, ob 
er „ihre Klagen und Schreie hört", ob er selbst ein Gekreuzigter ist, ob er ein Gott der Befreiung 
ist, das ist die Frage, die Theologen zu beantworten haben. Die Frage „Existiert Gott", existiert 
so in den Basisgemeinden nicht. Dass die Mehrheit der lateinamerikanischen Bevölkerung 
unterdrückt ist, soll hier nicht weiter erläutert werden. Dass man das Gleiche aber für Europa 
sagen kann, ist doch zumindest zweifelhaft. 

2.2.2. Der Vorrang der Praxis 

Die Originalität der Befreiungstheologie liegt nicht so sehr in ihren Inhalten, sondern in ihrer 
unverzichtbaren Verbindung zur Praxis der Befreiung in den Basisgemeinden, den Volksbewe- 
gungen und -Organisationen. Sie ist in diesem Sinn nicht eine akademisch-kühle Theologie, son- 
dern eine „heiße", wie Clodovis Boff das genannt hat, die davon lebt, dass in einem ersten 
Schritt, Christen Teil einer konkreten Befreiungspraxis sind, was dann in einem zweiten Schritt 
sozialwissenschaftlich und theologisch reflektiert wird, in der Absicht, den ersten Schritt, also 
die konkrete Praxis zu ermutigen, zu korrigieren, zu hinterfragen und anzustacheln. Die Rah- 
nersehe Frage, wie man denn redlich Christ sein könne angesichts der Herausforderungen der 
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modernen Welt, hörte sich in Brasilien so an: „Wie kann ich praktisch Christ sein in einer Welt, 
in der Menschen im Elend leben?" (Leonardo Boff). Clodovis Boff hat dieses Theorie-Praxis-Ver- 
hältnis der Befreiungstheologie und ihre darin angewandte Methode in seinem wichtigem Buch 
„Theologie und Praxis" ausführlich untersucht. Dieses Buch ist Leitfaden meines gesamten spä- 
teren Theologiestudiums geworden; nicht aber nur des Studiums, sondern eben gerade meiner 
(angestrebten) Praxis. Sie musste, sollte politische Theologie in Europa nach lateinamerikani- 
schem Vorbild einen Sinn haben, dem Theologietreiben ja gerade vorangehen. Meine Diplom- 
arbeit beschäftigt sich mit diesem Thema. Darin heisst es: „ln Deutschland gibt es keinen Man- 
gel an metatheoretischer Methodendiskussion; im Gegenteil: Sowohl die herkömmliche Theo- 
logie hat sich vor allem in ihrem fundamentaltheologischen Bemühen ein breites Fundament 
ihrer Methode geschaffen, als auch die 'neue politische Theologie' hat nicht ihre Schwäche, son- 
dern ihre Stärke in der konzeptionellen Arbeit. Das geht so weit, dass J.B. Metz z.B. in der Ein- 
leitung zu seinem Buch .Glaube in Geschichte und Gesellschaft' schreibt: ,Die Identitätskrise des 
Christentums (ist T.S.) nicht primär die Krise seiner Botschaft, sondern die Krise seiner Subjek- 
te und Institutionen, die sich dem unweigerlich praktischen Sinn dieser Botschaft allzusehr ent- 
ziehen und so auch seine intelligible Macht brechen.' (...) Das heisst doch, dass Theologie, die 
andauernd den Primat der Praxis fordert, feststellen muss, dass es die vorausgesetzte Praxis 
überhaupt nicht, oder kaum spürbar gibt. Oder um es schärfer zu sagen: Das Konzept einer 
Theologie über eine Praxis ist schon da, es fehlt nur noch die entsprechende Praxis, um die the- 
ologische Theorie zur Anwendung kommen zu lassen." 

Diesem Dilemma wollte ich entgehen. Die Suche nach einer entsprechenden Praxis begann. 

2.2.3. Orientierungspunkte 

Auf den Weg dieser Suche stellte die Befreiungstheologie noch einige Hinweisschilder auf, die 
die Richtung anzeigten. Dazu gehört insbesondere die „Option für die Armen". „Für Norbert 
Lohfink ist der Nachweis, dass sich der Gott der Bibel auf die Seite der Armen stellt und ihnen 
zu Hilfe kommt als Faktum 'zu offensichtlich, als dass man darüber noch lange reden 
müsste'"' 41 . Diese biblische Selbstverständlichkeit ist in Lateinamerika zur politischen Notwen- 
digkeit geworden. Option für die Armen heisst dabei vor allem und zuerst, die Welt aus der 
Sicht der Armen zu sehen und mit ihnen gemeinsam die Schritte der Befreiung zu gehen. 

Um sich diese Sicht aneignen zu können, ist ein Ortswechsel, oder ein Klassenwechsel nötig. 
Theologisch wurde das abgeleitet aus dem Ortswechsel Gottes, wie er im Philipperhymnus 
beschrieben ist: „Er war wie Gott, hielt aber nicht daran fest wie Gott zu sein, sondern entäu- 
ßerte sich, wurde wie ein Sklave und den Menschen gleich. Sein Leben war das eines Menschen. 
Er erniedrigte sich und war gehorsam bis zum Tod, bis zum Tod am Kreuz. Darum hat ihn Gott 
über alle erhöht, (...)" (Phil 2, 6-9a). Diese Karriere Gottes nach unten, diese Inkarnation ins 
menschliche Dasein sollte die Bewegungsrichtung kirchlichen Handelns bestimmen. 

An diesem Platz könnten Theologen agieren wie „organische Intellektuelle", ein Begriff, den die 
Befreiungstheologen von Antonio Gramsci entliehen haben. Theologietreiben sollte damit ein- 
erseits an einen klaren gesellschaftlichen Ort gebunden und andererseits als Folgeschritt zur 
vorgängigen Praxis verstanden werden. Der Theologe ist organisch mit der Praxis der Befreiung 
verbunden und versucht auch durch seine nachgeordnete, theoretische Arbeit des Intellektuel- 
len, diese Praxis zu befördern. 
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Zusammengefaßt ging es um jene drei Praxisformen, die Fernando Belo die Praxis der Augen, 
der Füße und der Hände nennt: 

■ Wie sehe ich die Wirklichkeit? 

■ Auf welcher Seite stehe ich? 

■ Was tue ich für wen und in wessen Interesse? 

3. Nach Brasilien: Die Arbeiterpriester 

Mit diesem „Gepäck" kehrte ich im August 1981 nach Frankfurt zurück. Gemeinsam mit ande- 
ren Theologiestudenten gründeten wir eine Wohngemeinschaft, in der es um die praktische 
Umsetzung oben genannter Stichworte ging: Studium der Theologie vor dem Hintergrund einer 
konkreten gesellschaftlichen und kirchlichen Praxis, gemeinschaftliches Leben und einfacher 
Lebensstil. Parallel dazu begann die Suche nach einer Perspektive für die Zeit nach dem Stu- 
dium. Hierzu war ein Industriepraktikum äußerst hilfreich, in dem wir nicht nur bewusst den 
Kontakt mit der Arbeitswelt suchten, sondern auch im Reflexionsteil mit verschiedenen Akteu- 
ren in der Arbeitswelt zusammenkamen, unter anderem auch mit einer Gruppe, die zumindest 
der Tradition der Arbeiterpriester verbunden war. Von da an stellte sich mir die Frage, ob ein 
Leben als Arbeiterpriester nicht eine adäquate Antwort auf die Impulse aus Lateinamerika sein 
könnten. Es stellte sich zu meiner Überraschung rasch heraus, dass sowohl die Theologie der 
Befreiung als auch die Arbeiterpriester aus derselben Quelle tranken. Die Methode der CAJ 
„Sehen, Urteilen, Handeln" taucht als wissenschaftlich reflektierte Methode bei Clodovis Boff 
wieder auf und in den Basisgemeinden als tägliche Praxis. Theologen wie Chenu und Lubac 
sind von beiden gelesen und umgesetzt worden. Zumindest in meiner Biographie sind die 
Impulse der französischen Kirche und deren Theologie nicht direkt über den Rhein gekommen, 
sondern nahmen den Umweg über die Kirche und die Befreiungstheologie Lateinamerikas. 

Die Grundüberzeugungen der Arbeiterpriester ließen sich deshalb schnell mit befreiungstheo- 
logischen Überlegungen in Einklang bringen. Für meine Entwicklung waren drei Punkte ent- 
scheidend: 

3.1. die Orientierung am Reich Gottes 

Dass Kirche und kirchliches Handeln nicht sich selbst im Blick hat, sondern das Reich Gottes, ist 
Grundüberzeugung beider Bewegungen. Die Kirche ist ein Werkzeug zur Schaffung von 
Gerechtigkeit, Menschenwürde und Freiheit. „Euch aber muss es zuerst um sein Reich und 
seine Gerechtigkeit gehen; dann wird euch alles andere dazugegeben." (Mt 6,33) Diese klare 
Prioritätensetzung Jesu gilt dabei ganz praktisch auch für die Felder des Engagements: Nicht so 
sehr der innerkirchliche Konflikt um sicher notwendige Reformen sollte den Alltag bestimmen, 
sondern die Beteiligung an gesellschaftlichen Konflikten auf der Seite der Unterprivilegierten 
und Benachteiligten. Sowohl bei den Arbeiterpriestem als auch in der Befreiungstheologie hat 
diese Praxis einen klaren politischen Akzent. Das Organisieren in einer sozialen Bewegung oder 
in der Gewerkschaft oder auch Partei und der Kampf um Rechte hat Vorrang vor klassischer 
christlicher Mildtätigkeit. Es geht darum, nicht immer wieder den unter die Räuber Gefallenen 
zu verbinden, sondern die Strukturen der Räuberei zu bekämpfen, um es mit einem Wort von 
Bischof Kamphaus zu sagen. 
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3.2. das Leben in Nazareth 



Mit dem oben genannten Punkt in gewisser Spannung stehend ist die Überzeugung, ein Leben 
mit den und wie die Armen zu führen, den Arbeiterpriestem und Befreiungstheologen gemein- 
sam. Charles de Foucauld, der auf seine Weise einen Impuls für diese Lebensform erbracht hat, 
nannte das ein „Nazareth-Leben". Es geht darum, die realen Bedingungen der Handwerker, der 
kleinen Leute anzunehmen und ihren Alltag zu teilen, so wie Jesus das in der längsten Phase 
seines Lebens in Nazareth in der Werkstatt seines Vaters Josef getan hat. Die Arbeiterpriester 
haben das vor allem „Anwesenheit" (Presence) genannt. In Lateinamerika ist das vor allem 
immer als Abwehr von assistentialistischen oder gar patemalistischen Haltungen der Kirche 
gefordert worden. Wenn, einem Grundsatz Paulo Freire folgend, die Armen wirklich zum Sub- 
jekt ihrer Geschichte werden sollen, müssen sie den Weg ihrer Befreiung auch selbst bestimmen. 
Selbst gut gemeinte Bevormundung wäre dann hier nur das berühmte Gegenteil von gut. Das 
Teilen des Lebens, das Selbst Armwerden, die Annahme einfachster Lebens- und Arbeitsbedin- 
gungen ist deshalb wesentlicher Bestandteil eines solchen Weges. Die Spannung zur Orientie- 
rung am Reich Gottes entsteht immer dann, wenn politisches Handeln einen zur Aufgabe der 
Anonymität zwingt und mehr wird als einfaches Mitleben des Vorgefundenen Alltags. 

3.3. der Klassenwechsel 

Das Leben als Arbeiterpriester und die Option für die Armen sind gleichermaßen von einer 
mittelstandsgeprägten und -orientierten Kirche ausgegangen. Der Weg in die Peripherie der 
lateinamerikanischen Städte oder zu den Bauern aufs Land oder der Weg in die Fabrik ist des- 
halb jeweils die praktische Veränderung der Klassenposition. Es ist die eben nicht nur theoreti- 
sche Antw'ort auf die Frage des alten Gewerkschaftsliedes: „WTiich side are you on?" Das gilt 
auch, wenn man sich klar macht, dass alle, die diesen Weg versucht haben und versuchen, 
„unheilbar privilegiert" sind, wie es Madeleine Debrel formuliert hat, aus der Erfahrung eines 
ähnlichen Lebens in den 50er Jahren in Frankreich. Es bleibt unabhängig von der Herkunft die 
Frage, für wen wir unsere Fähigkeiten, unsere Energie und Zeit einsetzen. Diese Option ist im 
übrigen auch von den Armen selbst oder den Kolleginnen und Kollegen in den Betrieben zu 
treffen. Denn mit wem ich solidarisch bin und welchen Werten ich mich verbunden fühle, ist 
gerade heute auch eine Frage der persönlichen Entscheidung und nicht nur der Herkunft, aus 
der heraus sich das gleichsam notwendig ergibt. 

Man spürt an allen drei Punkten, dass die in Europa und Lateinamerika verwendeten Begriffe 
(z.B. die Armen, Armwerden) nicht eins zu eins übertragbar sind. Ein billiges Kopieren sollte es 
ja auch nicht werden. Die Grundintention aber geht sicher in die gleiche Richtung und muss im 
jeweiligen Kontext auch neu gelebt und buchstabiert werden. 

4. Die Arbeit im Betrieb: eine Option wird konkret 

Die Ausformulierung, Durchsetzung und Realisierung der gerade erwähnten Punkte dauerte 
Jahre. Nach dem Studium und einigen Konflikten um die Zulassung zur Vorbereitung auf die 
Priesterweihe folgten Gemeindepraktikum und Diakonatsweihe und Arbeit als Diakon. 1986 
bin ich dann zum Priester geweiht worden. Der Weg in den Betrieb war aber noch nicht frei. Auf 
Wunsch des Bistums absolvierte ich noch eine dreijährige Kaplanszeit, um die „normale" kirch- 
liche Arbeit kennenzulemen. In dieser Zeit gab es einerseits eine Reihe von Gesprächen mit der 
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Bistumsleitung, um die konkreten Rahmenbedingungen eines Einsatzes als Arbeiterpriester zu 
klären und andererseits viele Kontakte mit Freundinnen und Freunden, die bereits diesen Weg 
eingeschlagen hatten oder ebenso dorthin auf dem Weg waren. 

1989 beendete ich dann meine Arbeit in der Pfarrei, schied arbeits- und sozialversicherungs- 
rechtlich aus dem Dienst des Bistums aus und suchte eine Arbeit als Hilfsarbeiter. Ehrenamtlich 
wurde ich CAJ-Kaplan, beteiligte mich an verschiedenen Gruppen der Arbeiterpastoral und 
hielt Kontakt zu Gemeinden, so dass mein Kontakt zur Kirche eine gewisse fassbare Struktur 
bekam. Meine Freistellung war zunächst auf drei Jahre befristet, wurde dann formlos verlängert 
und ist an keine Erwartungen und Bedingungen des Bistums geknüpft. 

Ich fand relativ schnell Arbeit in einem Lager eines großen Betriebes mit über 5.000 Beschäftig- 
ten. Etwa acht Jahre lang arbeitete ich in der Frühschicht in einer Gruppe von etwa 8 Kollegin- 
nen und Kollegen in einem Leistungsentlohnungssystem und wurde dann als freigestellter 
Betriebsrat gewählt, was ich bis heute bin. 

Diese beiden Etappen unterscheiden sich deutlich in vielerlei Hinsicht. Als Lagerarbeiter war 
ich einer unter vielen, Empfänger von Anweisungen von Vorgesetzten, beteiligt am betrieb- 
lichen Alltag mit einem sehr begrenzten Horizont und auch Aktionsradius. Nur selten kam ich 
aus meiner Abteilung heraus. Nur über die Gewerkschaftsgruppe lernte ich auch Kolleginnen 
und Kollegen anderer Bereiche kennen. Als freigestellter Betriebsrat sieht die Welt in einem 
Betrieb schon ganz anders aus: mit Büro und Telefon, sogar einer Sekretärin für den Betriebsrat, 
mit unendlich vielen Sitzungen, Papieren und Protokollen. Der Überblick über den Betrieb 
nimmt enorm zu, der Einblick in den Alltag der Kolleginnen und Kollegen nimmt deutlich ab, 
trotz aller Bemühungen, einen engen und regelmäßigen Kontakt zu halten. Einer hat es schön 
ausgedrückt: „Als freigestellter Betriebsrat duschst du vor der Arbeit. Das ist der Unterschied." 

Ich will hier nicht mehr über diese Arbeit und den Betrieb berichten, sondern nur einige 
Gedanken vortragen, die das Verhältnis dieser Arbeit mit der Befreiungstheologie beleuchten. 

4.1. Was tun nach dem Ortswechsel? 

Die erste Zeit verging ganz mit dem Bemühen, in diese neue Situation hineinzukommen: Ich 
musste mich an die andere Arbeitszeit gewöhnen, wobei ich das Vorhandensein einer Stechuhr 
gerade am Anfang eher als eine Erleichterung empfand, weil Arbeit damit endlich einmal 
abgrenzbar wurde. Die Arbeit selbst erlernte ich schnell, da es sich um eine Anlemtätigkeit han- 
delte, die keine Berufsausbildung voraussetzt. Mit der Zeit konnte ich die Kolleginnen und Kol- 
legen besonders in meinem unmittelbaren Umfeld kennenlemen und sie mich. Dass ich Pries- 
ter bin, kam dann irgendwann auch zur Sprache, hat aber in meiner Wahrnehmung viele nicht 
wirklich interessiert. Die Kirche kam im Leben der meisten Kolleginnen und Kollegen einfach 
nicht oder kaum vor, so dass ein arbeitender Priester auch keine größere Verwunderung aus- 
löste. Schon hier zeigt sich ein deutlicher Unterschied zu Lateinamerika. Politisches Handeln 
aus christlicher Motivation muss sich im säkularisierten Deutschland in einem anderen Kontext 
bewähren und deshalb auch andere Formen finden, als sie in Lateinamerika entwickelt wurden. 
Für mich selbst war damit eine unerwartete oder unterschätzte Frage verbunden: Was sollte ich 
eigentlich tun nach dem endlich vollzogenen Ortwechsel? So viele Jahre hatte ich im Geist des 
Philipperhymnus auf diesen Wechsel hingearbeitet, als er getan war, warf er relativ schnell die 
Frage auf, wie es nun weitergehen sollte. 
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Seltsamerweise, oder vielleicht eher Gott sei Dank, hatte ich das vorher wenig bedacht. Das gab 
mir die Gelegenheit, meine Situation gut anzuschauen und langsam erste Schritte in diesem 
neuen Umfeld zu gehen. Eines war klar: Ich wollte im Betrieb keine berufliche Karriere machen, 
was mir nach einigen Gesprächen auch weitgehend gelungen ist. 

4.2. Anwesenheit oder politisches Handeln? 

Der oben bereits angedeutete Konflikt trat im Laufe der Jahre klar hervor. In den ersten 5 Jah- 
ren hatte ich keine betriebliche Funktion, bin lediglich Mitglied der im Betrieb zuständigen 
Gewerkschaft geworden. Ich merkte, dass das völlige absichtslose Teilen des Alltags, die Pre- 
sence mich gleichermaßen faszinierte wie mir schwer wurde. Ich sehe darin weiter eine der 
wesentlichen Bedingungen echter und ernstgemeinter Solidarität und ein wichtiges christliches 
Zeugnis in unserer Zeit. Gerade wenn alle unter dem Diktat der Sachzwänge und des zweckra- 
tionalen Handelns leben (müssen), ist der Versuch eine Haltung zu leben, die in dem schönen 
französischen Wort der gratuitö am besten wiedergegeben werden kann, eine angemessene Ver- 
kündigung des Evangeliums, das eben zuerst immer ein absichtsloses Geschenk ist. Zum Leben 
einer solchen Überzeugung bedarf es aber immer auch der persönlichen Voraussetzungen. In 
meinem Fall liegen die Begabungen sicher mehr im aktiven, politischen Handeln, zu dem ich 
mich dann auch entschloß, nachdem einige Gewerkschaftskolleginnen und -kollegen mich zur 
Kandidatur als Betriebsrat aufforderten. Damit verlagerte sich meine Arbeit im Betrieb auf kon- 
krete Hilfe für die Kolleginnen und Kollegen, auf Vertretungsarbeit und viele andere Dinge, die 
über eine reine Anwesenheit weit hinausgingen. 

4.3. Entfernung zur Kirche 

ln meiner Erfahrung kommt, wie bereits gesagt, die Kirche im Alltag eines Betriebes praktisch 
nicht vor. Sie ist nicht einmal, wie in anderen Ländern oder auch anderen Zeiten, ein Stein des 
Anstoßes. Damit entfallen zwar einige Anknüpfungspunkte, über grundsätzliche und religiöse 
Fragen ins Gespräch zu kommen, auf der anderen Seite eröffnet sich aber auch eine neue Frei- 
heit, unbelastet vom historischen Versagen der Kirche im Verhältnis zur Arbeiterschaft, das sie 
ja in vielfältigen Dokumenten selbst eingeräumt hat, neue Erfahrungen zu ermöglichen. Zu die- 
ser wachsenden Entfernung gehört aber auch das faktisch geringe Interesse in der Kirche an der 
Situation von abhängig Beschäftigten in den Betrieben. Die Nachfragen nach meinen Erfahrun- 
gen hielten sich in all den Jahren in engen Grenzen. Ausnahme sind natürlich die CAJ und die 
Arbeiterpastoral, an denen ich aber auch selbst ein Interesse habe. 

Wichtig ist mir in diesem Zusammenhang der Kreis der Arbeitergeschwister geworden, der in 
regionalen Gruppen vor Ort lebt und sich zweimal im Jahr in seiner Gesamtheit trifft. Arbeiter- 
geschwister deshalb, weil neben den dort teilnehmenden Priestern mittlerweile eine Mehrzahl 
von Frauen und Männern aus verschiedenen Konfessionen Zusammenkommen, die ein ähn- 
licher Impuls aus dem Evangelium treibt und die die Arbeit als einen wesentlichen Ort des Mit- 
lebens, der Verkündigung und der politischen Auseinandersetzung ansehen. Gerade unter der 
Rücksicht einer Option für die Armen ist der Betrieb als adäquater Ort einer solchen Lebens- 
entscheidung zunehmend in Frage gestellt worden. Auch die Debatte um den Zusammenhang 
von kontemplativen und aktiven Leben wird hier immer wieder geführt. 
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Hier bildet sich in meiner Wahrnehmung vielleicht am ehesten noch ein Ort heraus, an dem in 
Europa politische Theologie zu betreiben wäre, am Rande der Kirche und oft auch am Rande 
der Gesellschaft und von dort her neu die Mitte des Evangeliums zu suchen, 

5. Fragen an die Befreiungstheologie 

Die Befreiungstheologie hat mir inhaltlich den Weg in den Betrieb gezeigt. Ich hoffe, dass das in 
aller Kürze deutlich werden konnte. Umgekehrt sind aus der betrieblichen Praxis auch Fragen 
an die Befreiungstheologie entstanden, die ich zum Abschluss noch auflisten möchte. 

5.1. Prophetie und Verantwortung 

Die Befreiungstheologie und die ihr zugrundeliegende Praxis der Basisgemeinden verstehen 
sich in der Tradition der biblischen Propheten und der prophetischen Dimension der Botschaft 
Jesu selbst. Zu recht. Denn neben vielen Ansätzen praktischer Solidarität in den prekären 
Lebenslagen der Armen versucht sie vor allem einerseits die Vision Gottes „des neuen Himmels 
und der neuen Erde" anzukündigen (anunciar) und gleichzeitig die Situation struktureller 
Sünde und Ungerechtigkeit anzuklagen (denunciar). Die häufig sehr grundsätzlich vorgetrage- 
ne Kritik wie auch die großen Hoffnungen auf eine neue Gesellschaft führen dabei schnell in 
eine fundamentale Opposition zur bestehenden, kapitalistischen Gesellschaft. Aus der Sicht 
Millionen Hungernder und Verhungernder ist davon auch nichts zurückzunehmen. In der kon- 
kreten betrieblichen Arbeit in Deutschland, noch dazu in der Funktion eines Betriebsrates ist das 
allerdings nicht durchzuhalten. Im Alltag müssen große Visionen in kleine Entscheidungen 
umgesetzt werden, sehr häufig schmerzliche Kompromisse eingegangen werden, die einem 
häufig nur schwer mit dem Evangelium vereinbar scheinen. Anders ausgedrückt: Ist es so, dass 
die Befreiungstheologie für den grundlegenden Impuls eine äußerst wichtige Funktion hat, für 
die vielen Alltagsentscheidungen aber insgesamt zu grob und zu grundsätzlich ist? Ist es mög- 
lich als Christ Verantwortung zu übernehmen innerhalb des politischen und wirtschaftlichen 
Systems und trotzdem und gerade darin den Herausforderungen des Evangeliums gerecht zu 
werden? Wie kann eine Option für die Armen in einer hochkomplexen Gesellschaft wie in 
Deutschland gelebt und gleichzeitig auch noch der weltweite Zusammenhang in den Blick 
genommen werden? Wie läßt sich die Hoffnung auf das himmlische Jerusalem in einer konkre- 
ten Stadt lebendig halten? Eine mit- und nachdenkende Theologie in Europa müßte hier noch 
einige Arbeit leisten. 

5.2. Praxis und Gnade 

Diese alte theologische Frage zwischen Rechtfertigung aus dem Glauben und Werkgerechtig- 
keit stellt sich auch in der betrieblichen Praxis vor dem Hintergrund der Befreiungstheologie. 
Diese versucht ja gerade das Reich Gottes und seine Entstehung vor dem Tod in den konkreten 
Lebensumständen der Armen zu verorten. Reich Gottes geschieht immer dann, wenn diese sich 
objektiv verbessern, also eine Schule gebaut wird, die Wasserversorgung sichergestellt wird, die 
Kindersterblichkeit sinkt usw. Solche Ereignisse werden als konkrete Erfahrungen von Gnade 
gedeutet, als die Anwesenheit Gottes mitten unter den Menschen. In extremen Lebenssituatio- 
nen mag das den meisten Beteiligten noch einleuchten. Bei vielen Entscheidungen, die im 
Betrieb zu treffen sind, ist das oft sehr viel schwieriger. Sehr häufig sind Güterabwägungen zu 
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treffen, die jeweils „Reich-Gottes-verträglich" sein können. Der politischen Theologie gehen 
hier häufig die Instrumente aus, mit denen sie eine konkrete Praxis bewerten kann. Sollte sie 
sich mit der Ausarbeitung von Grundhaltungen begnügen, die dann jeweils in den einzelnen 
Situationen sachgerecht umgesetzt werden müssen oder sollte sie mit Bonhoeffer vielleicht 
diese Frage auf den Kopf stellen: „Verantwortliches Handeln verzichtet auf das Wissen um 
seine letzte Gerechtigkeit. (...) Der Verantwortliche legt sein Handeln in die Hände Gottes und 
lebt von Gottes Gnade und Gunst." lu Auch hier ist theologisches Nachdenken gefragt. 

5.3. Christen in der Minderheit 

Die Arbeit im Betrieb macht sehr deutlich, wie sehr Christen in die Minderheit in unserer 
Gesellschaft geraten sind. Nicht nur das massive Vorhandensein eines praktischen Atheismus, 
sondern auch die Begegnung mit anderen Religionen, besonders den Muslimen, fordert die 
Theologie und die christliche Verkündigung heraus. Diese Frage stellt sich in Lateinamerika 
aufgrund der unterschiedlichen Geschichte und Situation deutlich anders. In Deutschland war- 
tet sie auf eine Antwort, oder besser auf Antworten, die jeden Tag neu gelebt werden können. 
Eine Kirche, die auf der Wahrheitsbehauptung besteht, ist dabei wenig hilfreich. Eine Kirche, 
die sich mit dem Träumer Jakob wundem kann, dafür um so mehr: „W'irklich, der Herr ist an 
diesem Ort, und ich wusste es nicht." (Gen 28,16) Das alte Motiv der Gottsuche wird dabei unse- 
rer Situation weitaus gerechter und ermöglicht vielleicht auch solch neuen Entdeckungen. 

Die Arbeit im Betrieb kann eine Weise sein, das Evangelium zu leben und zu verkünden. Eini- 
ge meiner türkischen Kollegen nennen mich „Abi", was so etwas ähnliches bedeutet wie „älte- 
rer Bruder". In der türkischen Kultur hat dieser Bruder eine besondere Verantwortung für die 
Familie. Viel mehr als alle Titel, die ich durch meine Wahlämter innehabe, ist es diese Anrede, 
die etwas von der ursprünglichen Intention meines Weges wiederspiegelt und sie bestätigt. In 
der lateinamerikanischen Tradition gibt es das Wort des companheiro. Es bedeutet Genosse, 
Gefährte, Freund, Liebhaber, ln ihm steckt das Wort „com" also mit und das Wort „pan" also 
Brot: Der companheiro ist einer, der das Brot teilt. Es ist zuerst das Brot des Alltags, der täg- 
lichen Anstrengung, des täglichen Miteinanders, das geteilt werden muss. Dann ist es für Chris- 
ten das Brot der Eucharistie, das geteilt wird, damit Brot auf allen Tischen ist. Im multikultu- 
rellen und multireligiösen Kontext deutscher Großbetriebe ist „Abi", so scheint es mir, eine gute 
Übertragung dieses lateinamerikanischen Gedankens. Genau dort wäre dann die Befreiungs- 
theologie im Betrieb angekommen. 
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Frauen und Theologie 
eine Befreiung menschlichen Lebens 



Sophia Karwath OSF 

Mehrere Jahre hatte ich selber an der Universität Würzburg einen Lehrauftrag für Feministische 
Theologie (1993-1996) inne. In meinem Theologiestudium hatte ich das Glück gehabt an der 
Würzburger Fakultät auf eine bereits relativ etablierte Institution der feministischen Theologie 
zu stoßen. Zunächst erstaunte mich der neue Blickwinkel der Feministischen Theologie, er war 
ungewohnt, gewagt und fast ein wenig anrüchig. Vieles, was vorher keine Frage war, wurde 
hier zu einem wichtigen Thema gemacht: 

■ Die Kritik am rein männlich geprägten christlichen Gottesbild. 

■ Die Entlarvung von Glaubenssätzen einer männlichen Denkwelt. 

■ Die Frauenperspektive auf die Person Jesu. 

■ Die Suche nach dem verschütteten Erbe von Frauentraditionen innerhalb der Bibel. 

Alle diese neuen Fragestellungen waren für mich zunächst anstrengend, ich musste umdenken. 
Gewohntes lassen und für mich neue philosophische und theologische Wege suchen. 

Feministische Theologie versteht sich als Befreiungstheologie. Sie wehrt sich gegen die Margi- 
nalisierung von Frauen in Schrift und Tradition der Kirche. Diese Kritik aber ist nur ein Teil, in 
erster Linie will Feministische Theologie Frauen dazu befreien, sich als Subjekte der Theologie 
wahrzunehmen. So ist der Weg, Frauenspuren in der Geschichte aufzuspüren und bestehende 
männliche Maßstäbe zu kritisieren, ein erster Schritt dieser eigenen Wahrnehmung innerhalb 
der Geschichte. Doch könnte oder kann dies im Prinzip auch von Männern vollzogen werden. 
Auch Männer können nach Frauen in der Geschichte fragen. Der wesentliche Schritt ist derjeni- 
ge, dass Frauen selber sich auf die Suche machen und ihre eigene Perspektive als diejenige ver- 
stehen und erfahren, die einen eigenen Beitrag zur Theologie leistet. Dieser Schritt ist m.E. einer, 
der kennzeichnend ist für jede Form der Befreiungstheologie, der aber nicht ohne weiteres 
erfolgt. So geht es nicht nur darum. Rechte einzufordem, bestehende Strukturen zu verändern. 
Gleiches zu wollen - dies alles sind wichtige Schritte. Sich selbst aber als ein Subjekt der Theo- 
logie zu betrachten bedeutet: 

■ einen eigenen Standpunkt zu vertreten (nicht nur einen Standpunkt gegen...) 

■ eigene Themen und Inhalte zu entwickeln und theologisch zu deuten 

Die Revolte der Befreiung muss etwas Eigenes hervorbringen. So muss die Feministische Theo- 
logie sich nicht nur von einem einseitig männlichen Gottesbild befreien, sondern auch selber 
andere Aspekte des Gottesbildes aufzeigen, Frauenaspekte. Und gerade bei diesem Thema zeigt 
sich, wie schwierig der Prozess ist, sich tatsächlich von mythologischen, typisierenden Bildern 
freizumachen, bzw. ob er im Letzten überhaupt sinnvoll ist. Die vielen Versuche auf feministi- 
scher Seite, sich ein eigenes Bild von Gott zu machen, sind doch auch immer wieder geprägt von 
einem „Vorbild", das über Jahrtausende gewirkt hat und nicht einfach gestürmt werden kann, 
so gern frau dies auch möchte. 
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Im Laufe meiner Lehrtätigkeit zur Feministischen Theologie machte ich zwei Beobachtungen, 
die mich nachhaltig beeindruckt haben. 

Die erste Beobachtung ist die eines schwindenden Interesses von jungen Frauen an der Femi- 
nistischen Theologie. Ich selber gehöre einer Frauengeneration an, für die die Feministische The- 
ologie im wahrsten Sinne des Wortes noch eine Offenbarung war. Offenbarung deswegen, weil 
mir eine Notwendigkeit aufging, die Notwendigkeit nämlich, mein Geschlecht in die Diskus- 
sion zu bringen und dessen Wert und Würde einzuklagen. Nachdem aber selbst die Professo- 
ren unserer Fakultät in ihren Vorlesungen nach und nach feministische Theorien rezipierten 
und zwei Lehraufträge für Feministische Theologie eingerichtet waren, schien das Interesse bei 
den Studierenden nachzulassen. Auf Nachfragen erhielt ich immer wieder die Antwort von Stu- 
dentinnen, dass sie die Perspektive der Unterdrückung nicht nachvollziehen könnten. Sie selbst 
also empfanden sich als emanzipiert und gleichberechtigt. Und selbst Hinweise auf noch beste- 
hende Unrechtsstrukturen oder die Notwendigkeit der Solidarität mit Frauen in Unrechtssyste- 
men konnte daran nichts ändern. Nun ist dies eine Beobachtung, die nicht nur die Feministische 
Theologie macht, sondern die insgesamt für die Befreiungstheologie in Deutschland gilt. Es ist 
ein mangelndes Interesse von Theologicstudierenden zu bemerken an politischen Themen, spi- 
rituelle Wege werden eher gesucht. 

Diese Beobachtung verband sich mit einer zweiten. Die Feministische Theologie an unserer 
Fakultät hat sich nicht ausgerichtet an den Frauen, die in schlimmster Weise durch gesell- 
schaftliche Strukturen unseres Landes benachteiligt werden. Die Verhältnisbestimmung unse- 
res studentischen Kampfes für Frauentheologie zum Kampf von Frauen, die sexuell, materiell 
oder psychisch ausgebeutet werden, stimmte nicht. Auch wir Frauen an der Uni hatten keinen 
Bezug zu den armen und sozial schwachen Frauen unserer Umgebung. 

Meines Erachtens besteht hier ein Zusammenhang der hinweist auf die Kraftlosigkeit befrei- 
ungstheologischer Aussagen in unserem europäischen, speziell deutschen Kontext. 

These 1: 

Feministische Theologie muss sich immer ausrichten 
an den Frauen, die ausgebeutet werden. 

Alles in allem gehören deutsche Frauen, die Theologie und Philosophie studieren zu den privi- 
legierten Frauen, zumindest im Vergleich zu Ausländerinnen, Asylantinnen, Sozialhilfeemp- 
fängerinnen, alleinerziehenden Müttern, Strafentlassenen Frauen etc. Dieses Faktum ist nicht 
ohne Bedeutung. Denn ohne Kontakt zu dieser Frauengruppe verliert die Feministische Theo- 
logie als Befreiungstheologie jeglichen Boden. Gezeigt hat sich dies für mich vor allem darin, 
dass die Theorie des Feminismus zunehmend in abstraktere Gebiete verlagert wurde (so wich- 
tig ich diese persönlich finde). So sind beispielsweise die Ansätze der Genderforschung nur 
bedeutsam für Frauen, die sich den Luxus leisten können, darüber nachzudenken, wie denn das 
Geschlecht nun eigentlich zu definieren und zu bezeichnen sei. 

Ein befreiungstheologischer Ansatz, wie ihn die Feministische Theologie ursprünglich vertritt, 
kann sich nur durchhalten, wenn ein existentieller Bezug gegeben ist. Nur dann werden die 
Themen dieser Theologie drängend, gehen unter die Haut und fordern nach Lösungen. Hier 
wäre die Feministische Theologie angewiesen auf die Frauen, die diesen existentiellen Bezug 
erfahren. In meinem Gespräch mit Sr. Irmlind ist mir dies wieder deutlich geworden. Vieles, 
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von dem, was sie sagt, liefert wichtige Ansatzpunkte für eine Feministische Theologie. Des- 
wegen auch muss sich Feministische Theologie immer ausrichten an den Frauen, die wirklich 
am Rand stehen und deren Stimme niemand hört. Ihre Erfahrungen ernst zu nehmen und von 
ihnen zu lernen, müsste erster Ansatzpunkt der Feministischen Theologie sein. 

These 2: 

Den Stimmlosen eine Stimme geben. 

Immer wieder muss es uns Frauen darum gehen, Aspekte der Realität von Frauen zu sehen und 
theologisch zu beurteilen. Der umgekehrte Weg einer theoretischen Vorgabe mag zwar nicht 
falsch sein, lässt sich aber nicht zwingend auf die Realität anwenden. Dazu einige Beispiele. 

Der Wert und die Würde der Frau 

Für Frauen am Rand ist das Gefühl für die eigene Würde ein Problem. Durch schlimme patri- 
archale Lebenserfahrungen haben diese Frauen einen Zugang verloren, sich selbst in ihrem 
Eigenwert als kostbar und wertvoll zu sehen. Was bedeutet das für die Feministische Theolo- 
gie? Denn die Frage nach der Würde ist eine speziell theologische, da sich die Würde eines Men- 
schen nicht aus menschlichen Gründen erklären lässt, sondern ein Geschenk ist. 

Es geht zunächst darum, diese Perspektive einer verlorenen Würde einzunehmen. Von dort 
ausgehend stellen sich Fragen. Was macht die Würde einer Frau aus? Was bedeutet es, das 
Gefühl für die eigene Frauenwürde zu verlieren? Welche Erfahrungen zerstören dieses Gefühl 
oder stellen es wieder her? 

Diese Fragen sind schwer zu beantworten. Und sie sind es gerade dann, wenn es sich um Frau- 
en dreht, die unterprivilegiert sind. Denn es geht nicht nur um ein Selbstwertgefühl, sondern 
um die Würde, das heisst um die Daseinsberechtigung von Frauen. Dass diese Frage keine Sug- 
gestivfrage ist, zeigt sich schon allein daran, dass auf der letzten Weltfrauenkonferenz immer 
noch eine Diskussion darum geführt wurde, dass Frauenrechte als Menschenrechte geltend 
gemacht werden müssen. 

Jede Frau ist anders l4J 

An die Frage nach der Würde der Frau schließt sich ein weiteres Problemfeld an. Wenn von 
Frauen die Rede ist, so ist von jeder einzelnen Frau die Rede. Dies aber heisst, dass eine Frau in 
Kenia andere Sorgen und Nöte hat als eine Frau in Nordamerika. Im Kampf um die Rechte von 
und für Frauen muss der Orientierungsmaßstab zwar immer an der untersten Stufe angesiedelt 
werden, dort also, wo diese Rechte überhaupt in Frage gestellt werden. Zugleich aber geht es 
auch für uns Frauen darum, das Anderssein der Anderen zu akzeptieren. Hier ist es wichtig 
einen Pluralismus der feministischen Ansätze zu vertreten, anstatt ein universales Frauenbild 
zu vertreten. Gegenseitige Toleranz von Frauen ist eine Form der Solidarisierung und gegen- 
seitigen Autorisierung, die einen hohen theologischen Wert hat. Denn hier geht es darum, die 
Rede von dem Wert und der Würde jeder einzelnen Frau ernst zu nehmen und in der Praxis 
umzusetzen. Frauen müssen sich gegenseitig ermutigen, ihren eigenen Wert zu erkennen und 
zu leben. Der Kampf für Frauen darf nicht in einem einheitlichen Frauenbild enden, sondern 
muss Bedingungen dafür schaffen, dass Frauen sich frei zu sich selbst entwickeln können. Eine 
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Frau in Afghanistan wird diese Freiheit anders brauchen als ich hier in Deutschland, sie wird 
jedoch auch immer ein anderes Verständnis für ihr Frausein entwickeln als ich. Hier geht es 
darum, keine Frauenhierarchie aufzubauen, sondern sich gegenseitig in den unterschiedlichen 
Kontexten zu belassen. 

Ein Ansatz, der mir in diesem Zusammenhang wichtig geworden ist, ist die Überlegung der 
Mailänder Philosophinnen."'' Ihr Thema ist es, dass Frauen sich gegenseitig autorisieren kön- 
nen, ihre eigene Position zu vertreten. Darin ermöglichen sie in ihrer politischen Theorie ein 
neues Verhältnis von Frauen untereinander. Es geht also hier nicht mehr nur um Befreiung, son- 
dern es geht um das Verständnis, die eigene Freiheit im sozialen Miteinander zu finden. Was 
hier ganz normal und selbstverständlich klingt hat natürlich seine Auswirkungen für die Pra- 
xis. Denn die Position der einen Frau kann der Position einer anderen total entgegengesetzt sein. 
Dennoch geht es hier darum, sich diese gegenseitige Freiheit und gleichzeitige Abhängigkeit 
einzugestehen und zuzugestehen. '*• 

These 3: 

Frausein ist exemplarisches Menschsein. 

Diese zwei Beispiele zeigen, dass es in der Feministischen Theologie nicht nur um Frauen geht, 
sondern darum, wie menschliches Leben insgesamt definiert wird. Denn jede Frau ist ein 
Mensch (!) und was ihr abgesprochen bzw. zugesprochen wird, wird jedem Menschen abge- 
sprochen bzw. zugesprochen. 

Deswegen ist die Bemühung, den Wert und die Würde von Frauen zu benennen, eine Aussage 
über Wert und Würde von Menschen insgesamt. Denn wo diese Würde auch nur für einen Men- 
schen nicht gilt, gilt sie für alle Menschen nicht. 

Die Bemühung, das gegenseitige Anderssein von Frauen zu akzeptieren, ist ein Beitrag dazu, 
menschliche Toleranz und Akzeptanz im allgemeinen auszuüben. Wie schwer dies ist, zeigt sich 
für uns in diesen Tagen in bezug auf den Islam. Auch hier gilt es, keine westliche Wertehierar- 
chie festzuschreiben, sondern im Anderen, in der Anderen das Antlitz Gottes zu entdecken. 

Die Feministische Theologie hat somit einen Wert für die Theologie insgesamt, einen exempla- 
rischen Wert. Es geht ihr nicht nur darum, für Frauen einzustehen, sondern aufzuzeigen, wie 
wichtig jeder einzelne Mensch und seine Erfahrungen für Kirche und Gesellschaft ist. Es ist des- 
wegen auch wichtig, dass die Feministische Theologie sich selber orientiert an den Frauener- 
fahrungen, die die Werte von Kirche und Gesellschaft in Frage stellen. Wo die Würde von Frau- 
en durch Prostitution, durch Missbrauch, durch gesellschaftliche Benachteilung gefährdet ist, 
stellt sich überhaupt erst die Frage, wie denn die Kirche, die Theologie, die Gesellschaft diese 
Würde definiert. 

Die Feministische Theologie braucht also gerade die Frauen, die am Rand stehen, und sie muss 
sie in den Mittelpunkt ihrer Überlegungen stellen. Gerade der Kampf um die Würde von Frau- 
en ist ein wichtiger Beitrag in unserer Gesellschaft, einen philosophisch-theologischen Versuch 
über den Wert und die Würde menschlichen Lebens zu wagen. Es kann hier nicht darum gehen, 
die Frauenwürde in spezieller Art auf ihr Hausfrauen- und Familiendasein festzulegen. Gefor- 
dert ist mehr. Die Würde der Frau ist das unzerstörbare Eigengut, das selbst in Not und Elend 
nie ganz zerstört werden kann. Sie ist nicht vom Menschen herstellbar, deswegen auch nicht 
zerstörbar und verweist auf Gott, der der Frau, dem Mann die Würde gegeben hat. 
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These 4: 

Frauen haben einen eigenen Zugang zu menschlicher Würde. 



Ein Punkt (ebenfalls entnommen aus meiner Beschäftigung mit den Mailänder Philosophinnen), 
der mir sehr wichtig erscheint, ist der Gedanke der symbolischen Ordnung. Dieser von Luisa 
Muraro entfaltete Ansatz beruht darauf, jegliche Frauensprache in der Realität zu begründen. 
So wie die Realität, von einer Frau geboren zu sein, unwiderruflich ist, so wenig lässt sich diese 
„Tatsache" nur auf die Biologie reduzieren. Die symbolische Ordnung ist demnach eine Fort- 
schreibung notwendiger Wirklichkeiten von Frauen. Die biologische reale Mutter, die einem das 
Leben geschenkt hat, setzt sich in unendlichen Symbolen sprachlicher, gedanklicher, lebens- 
wirklicher Art fort. Darin liegt meines Erachtens ein ganz neuer Gedankengang. Es geht darum, 
sich auf reale Erfahrungen von Frauen zu beziehen und sie symbolisch weiter zu führen. Die 
Geburt durch eine Frau ist eine solche Erfahrung. In der Geburt wird einem Menschen seine 
Existenz verliehen, durch eine Frau. Die Geburt ist das gleichzeitige „Schon-und-noch-nicht", 
die gegenwärtige Ineinssetzung von Vergangenem und Zukünftigem in der Gegenwart. Ver- 
gangenheit und Zukunft werden in der Geburt gegenwärtig in einem neuen Menschen, Ver- 
gangenes wird ererbt, Zukünftiges ist noch offen - beides jedoch ist noch und schon präsent. 
Das Geburtsgeschehen wird durch eine Frau vermittelt, vollzieht sich durch die Frau, durch die 
Mutter. In der symbolischen Ordnung der Mutter wiederholt sich im Laufe des menschlichen 
Lebens dieses existenzbringende Geschehen unzählige Male, in Brüchen, die der Mensch in sei- 
nem Leben erfährt. Immer, wo diese Brüche zu neuem Leben führen, finden Menschen zu ihrer 
Existenz. Die Frau, die Mutter ermöglicht durch die Vermittlung des Ursprungs also immer eine 
Symbolik zum Neuen hin, das schöpferisch ist. 

Dieser Ansatz ist kein romantischer Rekurs auf die Mutter, ln ihm steckt strukturell eine Aus- 
sage, die die Bedeutung von Frauen für unsere Wirklichkeit deutlich macht. Es geht nicht nur 
darum, dass Frauen Existenz vermitteln, sondern es geht vor allem darum, dass Frauenerfah- 
rungen exemplarisch für menschliches Leben überhaupt sind. Frauen stellen einen Bezug her zu 
dem, was unwiederrufbar, unabänderlich, was notwendig ist. Sie vermitteln Notwendigkeiten 
wie Geburt und Leben. Diese Inhalte aber sind nicht nur auf die Bereiche Natur, Biologie, Sinn- 
lichkeit zu reduzieren, sondern weisen in ihrer Symbolik über sich hinaus. Geburt gibt es nicht 
nur im biologischen Sinn, sondern auch im geistigen und seelischen Leben. Geburt meint nicht 
nur das organische Leben, sondern auch das zwischenmenschliche und öffentlich-politische. 
Das innere Wissen um den Inhalt von wesentlichen Merkmalen menschlichen Leben aber wird 
hier durch notwendige Lebensvorgänge vermittelt. Es bedarf also immer einer realen, einer 
wirklich erlebten und erfahrenen Ebene, um daraus weiter eine „Lebensphilosophie" zu entwi- 
ckeln. Insofern betrifft das, was Mütter in der Geburt an Kinder weitervermitteln, menschliches 
Leben insgesamt, es betrifft nicht nur Frauen, es betrifft Frauen und Männer. Das, was Frauen 
weitergeben ist das, was menschliches Leben ausmacht, was ein Verständnis der eigenen Exis- 
tenz ermöglicht. Die Geburt ist ein exemplarischer Ausdruck dafür. 

Dieser Ansatz der feministischen Denkweise hat mich überzeugt. Hier geht es um eine andere 
Art der Befreiung. Es geht um eine Befreiung, die nicht im Gegeneinander agiert, die nicht nur 
Gleiches einfordert. Es geht um eine Befreiung, die einen eigenen Standpunkt für Frauen (und 
auch für Männer) ermöglicht. Der eigene Standpunkt aber wird möglich durch den Bezug zu 
einer erfahrenen Realität, die Existenz verliehen hat und darin auch eine Zukunft eröffnet hat. 
Durch diese Erfahrung (exemplarisch ist hier die Geburt gemeint) können sich neue Lebens- 
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räume öffnen für Menschen, können Frauen sich als Subjekte verstehen und daraus handeln. 



These 5: 

Frauenpraxis ist befreiende Praxis. 

Als Oberzeller Franziskanerin stehe ich in einer glücklichen Tradition. Unser Orden hat von sei- 
nem apostolischen Gründungsauftrag die Option für benachteiligte und ausgegrenzte Frauen. 
Dieser Gründungsauftrag ist theologisch verortet in unserem Schwerpunkt der Spiritualität der 
Menschwerdung. Das Fest der Geburt Jesu gibt uns unseren Namen: Dienerinnen der heiligen 
Kindheit Jesu. 

ln diesen beiden Punkten kommt das zusammen, was für mich die feministische Option als 
Befreiungstheologie meint, ln der Geburt Gottes als Mensch wird durch eine Frau Gott eine 
menschliche Existenz verliehen (eine gewagte theologische These!). Dieses Geschehen ist die Ver- 
mittlung der Möglichkeit, dass auch in unserem Leben immer wieder neu Gott geboren wird, wo 
Menschen sich auf ihre Realität, auf ihre ganz menschliche Wirklichkeit berufen. Dies ist eine 
Befreiung, denn ganz menschliche oder gerade ganz menschliche Lebensvollzüge, die wir als 
gescheitert, gebrochen ansehen, erhalten hier eine besondere Bedeutung. Sie sind der Ort, an dem 
etwas Neues geboren wird, gerade weil sich hier Menschen auf ihre Wirklichkeit beziehen und 
sich nicht eine Scheinwirklichkeit vormachen, ln der Arbeit mit Frauen erleben wir oft, dass gera- 
de die Frauen, die am Ende sind, deren Leben in Trümmern liegt, sehr ehrlich sind. Sie gestehen 
sich und anderen ein, wie ihr Leben aussieht. Diese radikale Sicht ihres Lebens, diese ursprüng- 
liche Sicht ihres Lebens entsteht aus einer Notwendigkeit heraus. Diese Frauen brauchen sich 
nichts mehr vormachen, sie sind am Ende aller gesellschaftlichen Konventionen angelangt. In 
dieser radikalen Wirklichkeitssicht ihrer selbst verbinden sie sich mit allen Menschen. Denn am 
Ursprung ihres Lebens haben alle Menschen eine Wirklichkeit erfahren, die notwendig ist und 
die nicht durch eine Scheinwirklichkeit ersetzt werden kann. Alle Menschen werden von einer 
Frau geboren. Dieser ganz einfachen Wirklichkeit hat sich Gott gestellt, bei der Geburt durch 
Maria und daraufhin bei vielen Geburten seines Lebens, in denen wirkliches menschliches 
Lebens durchgebrochen ist. Was die Frauen in unseren Einrichtungen erfahren, ist die Befreiung 
zu einem Leben, das auf ihrer ursprünglichen Geburt aufbaut. Sie erfahren neue Geburten, unter 
Schmerzen, Geburten, die immer dadurch gekennzeichnet sind, dass gebrochenes Leben, 
gescheitertes Leben der Weg zur eigentlichen Wirklichkeit ist. Dies ist eine symbolische Ordnung 
der Geburt: Aus der dunklen Geborgenheit der Höhle bricht neues Leben hervor. 

Darin stehen diese Frauen exemplarisch für alle Menschen, die ohne Hoffnung vor Brüchen 
ihres Lebens stehen. Gerade die Brüche vermitteln neues Leben, gerade der Bruch mit der müt- 
terlichen Welt vermittelt die Geburt. Die Mutter, die Frau ist in diesem Sinn eine wirkliche Ver- 
mittlung zum eigenen Standpunkt in der Welt. 

Ich brauche diese Frauen, um eine Theologie zu betreiben, die sich auf die Realität bezieht und 
nicht im Elfenbeinturm verschanzt. Diesen Frauen zuzuhören, ihre Standpunkte zu verstehen 
und umzusetzen in eine Bedeutung für menschliches Leben, ist der Ansatz der Feministischen 
Theologie, die diese zur Befreiungstheologie macht. Es geht deswegen immer wieder darum, 
die Subjekte der Feministischen Theologie neu zu benennen: Es sind die Frauen am Rand, die 
Frauen, die aus einer Notwendigkeit nach ihrer Würde suchen. 
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Hermeneutik und Politik des Fremden 



Ein philosophischer Beitrag zur Herausforderung 
des Zusammenlebens in multikulturellen Gesellschaften 



Raul Fomet-Betancourt 



Vorbemerkung 

Im vorliegenden Beitrag werde ich nicht von der lateinamerikanischen Befreiungstheologie 
reden. Mehr noch: Offensichtlich kommt sie gar nicht vor. Und dennoch darf ich behaupten, 
dass dieser Beitrag ein konkretes Beispiel für die Weiterwirkung und Lebendigkeit des befreien- 
den Geistes der Befreiungstheologie darstellt. Denn es werden zwar keine Befreiungstheologen 
bzw. keine Befreiungstheologinnen zitiert, keine „Themen" der Befreiungstheologie behandelt, 
aber es wird unter anderem doch deutlich, dass die vorgelegte Auseinandersetzung mit der 
Realität der Fremden im Kontext der Bundesrepublik Deutschland eine Konkretisierung der 
befreiungstheologischen Option für die Armen ist. 

Der Beitrag - angeblich ohne jeden Bezug zur Theologie der Befreiung - zeigt so einen Aspekt 
ihrer Wirkung und Kontextualisierung. 

Zunächst möchte ich das Thema des Beitrags eingrenzen: Hier werde ich nämlich ausschließlich 
über das kulturell Fremde, das uns in einer anderen Sprache, Kultur oder Religion entgegentritt, 
sprechen. Vom Fremden, das aus sozialen Unterschieden, aus dem Konflikt der Deutungen, aus 
biographischen Brüchen etc. innerhalb einer Kultur bzw. einer Person entsteht und das daher - 
aller Fremdheit zum Trotz - intrakulturell bzw. intrasubjektiv als das Fremde im Eigenen 
erschlossen und verstanden werden kann, wird hier also nicht die Rede sein. 

Weil ich mich also hier nur auf das kulturelle Fremde beziehe, darf ich nun den Zugang zum 
Thema des Beitrags anhand dieser Frage gewinnen: Ist der Fremde als Angehöriger einer „frem- 
den" Kultur der, dessen Erfahrung bei den Mitgliedern einer „anderen" Kultur „Befremden" 
hervorruft? 

Mit der Formulierung dieser Frage soll allerdings weniger die offensichtliche Annahme, dass 
Fremdes befremdet, d.h. die Art und Weise, wie uns Fremdes erscheint bzw. wie wir Fremdes 
empfinden in Erinnerung gerufen werden. Damit soll vielmehr die Erkenntnis als Ausgangs- 
punkt postuliert werden, dass die Bedingung für die Erfahrung von Fremdheit nicht nur darin 
liegt, dass es Fremdes überhaupt gibt, sondern vor allem darin, dass Fremdes vorkommt, und 
zwar als je dieses oder jenes Fremde, das in je dieser oder jener Weise nach vom kommt und 
durch dieses räumlich sichtbare Auftreten uns mit einer je spezifischen Fremdartigkeit be-rüh- 
ren kann. 

Daher darf ich noch vorweg sagen, dass ich, wenn ich von kultureller Fremdheit rede, von je 
kontextualistischer Fremdheit spreche. Mir geht es also auch um die Kontextualität des Frem- 
den, die meines Erachtens insofern eine doppelte ist, als Fremdes uns in der konkreten Gestalt 
einer historisch gewachsenen kulturellen Differenz, die von „woanders" kommt und „woan- 
ders" ihren Ort hat, begegnet, zugleich aber in den Kontext dessen, was wir den Bereich des 
Eigenen nennen, einbricht und so zu einem Fremden wird, das, gerade weil wir es sehen, hören 
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und riechen können, unsere Ordnung „stört". Es ist nicht mehr das nur aus der Ferne der 
ursprünglichen fremden Kontextualität wahrgenommene Fremde. Es ist auch das in unserer 
eigenen Nähe auftretende Fremde. Fremdes also in unserem Handlungsbereich! Die Frage nach 
dem Umgang mit dem Fremden wird somit - auch in ihrer strikten hermeneutischen Dimension 
- zu einer eminent politischen Frage. Dazu aber später. 

Diese einführenden Worte sollen verdeutlichen, dass es mir hier nicht um eine abstrakt ver- 
standene Erfahrung von Fremdheit, sondern um kontextbezogene Erfahrung kontextualisierter 
Fremdheit geht. Denn zum „Vorschein" kommt doch das Fremde bzw. der Fremde wohl im 
Kontext unserer eigenen Lebenswelt, und er kommt weder als abstrakte Denktradition noch als 
isolierte einzelne Erscheinung vor, weil es/er aus und mit seinem Ursprungskontext zum „Vor- 
schein" kommt. Bei der Begegnung mit dem Fremden treffen Menschen mit ihren jeweiligen 
Welten in einem bestimmten Kontext aufeinander. Daher möchte ich konkret werden und noch 
genauer sagen, worüber ich rede, wenn ich hier vom Fremden rede. Das wird der erste Punkt 
des Beitrags sein. Der zweite und der dritte Punkt - wie dem Titel entnommen werden kann - 
beschäftigen sich mit der Hermeneutik des Fremden bzw. mit der Politik des Fremden, wobei 
ich ausdrücklich darauf hinweise, dass für mich diese beiden Aspekte zusammengehören, da 
zwischen Hermeneutik und Politik des Fremden - wie noch zu zeigen sein wird - ein innerer 
praktisch-theoretischer Zusammenhang besteht. Ich komme zum ersten Punkt. 

1. Von wem ist die Rede, 

wenn hier vom Fremden gesprochen wird? 

Ganz offensichtlich rede ich doch vom Fremden. Aber was ist das Fremde, wer ist der Fremde, 
von dem hier die Rede sein soll? Es ist zunächst weder eine ontologische noch eine kulturphi- 
losophische homogene Kategorie, sondern jene anthropologische historische Wirklichkeit, die 
uns in der Vielfalt der Sprach- und Lebenswelten, der Religionen und Traditionen, der Kultu- 
ren und Verstehenshorizonte begegnet. Fremdes gibt es, weil es Pluralität gibt, deren Erschei- 
nungen Originale darstellen und sich also nicht auf Variationen eines (wie auch immer) defi- 
nierten Selbst reduzieren lassen. Vom Fremden soll man daher im Plural sprechen. Wohl des- 
halb werde ich hier nicht mehr vom Fremden, sondern von den Fremden sprechen. 

Die Fremden, von denen hier die Rede sein soll, sind zweitens ganz konkret jene Menschen, die 
wir als Fremde bezeichnen bzw. die, die uns fremd sind. Menschen, die uns fremd sind, sind 
aber nicht einfach die, die wir die anderen nennen. Die anderen sind jene, von denen wir uns - 
wie die veraltete Verwendung des deutschen Wortes „ander" im Sinne von „der zweite" bereits 
erkennen lässt -durch Abgrenzung unserer personalen Identität unterscheiden, um eben die 
Verschiedenheit der Identitäten auszudrücken. Als jene, die als Ergebnis dieser „Entzweiung" 
„das zweite halb" darstellen, sind aber die anderen immer auch jene, die wir als „unseresglei- 
chen" erfahren können M7 , also jene, die dazugehören, weil sie mit ihrer Verschiedenheit Teil 
unserer Ordnung sind. 

Fremde Menschen sind dagegen jene, bei deren Begegnung uns diese unmittelbare, vielleicht 
auf die Teilhabe an einer als das Eigene postulierten Tradition zurückführbare Erfahrung der 
Zugehörigkeit zu „unserer" Gruppe und der Zugänglichkeit zu dem, was sie sind, fehlt. Sie 
kommen zwar vor in „unserer" Welt, genauer, in unserer Heimatwelt, aber sie sind in dieser 
Heimatwelt nicht be-heimatet, so dass wir sie nicht aus dieser unserer Welt heraus verstehen 
können. Wir entwickeln zu diesen Menschen, und zwar vor allem dann, wenn sie wie unsere 
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„Gastarbeiter" heute kommen und morgen bleiben 14 ', eine Beziehung ganz besonderer Art, weil 
sie durch „die Distanz innerhalb des Verhältnisses"' 4 '' geprägt ist. Fremde Menschen sind für 
uns jene Menschen, denen unsere Kultur, unsere Geschichte, unsere Sprache usw. weder 
Obdach noch Schutz, sondern im Gegenteil ein Labyrinth 1 " bedeuten, in welchem sie weder ein 
noch aus wissen und sich selbst als „Entfremdete" Vorkommen. Ihre „Zugänglichkeit" ist für 
uns daher zunächst - wie Husserl formuliert - „Zugänglichkeit in der eigentlichen Unzugäng- 
lichkeit, im Modus der Unverständlichkeit ".' 51 

Von diesen Fremden im Kontext der Bundesrepublik Deutschland heute zu reden bedeutet, von 
denen zu sprechen, von denen deutsche kulturphilosophische „Regionalligisten" verlangen, sie 
sollen sich der „deutschen Leitkultur" anpassen, damit sie zwar nicht wie Gott in Frankreich, 
aber doch wie richtige Deutsche in Deutschland leben dürfen. 

Ich spreche also von fremden Menschen, die - aus welchen Gründen auch immer - in der Frem- 
de, d.h. in unserer Heimatwelt leben und von denen, gerade weil sie bei uns nicht zu Hause 
sind, erwartet wird, dass sie sich an die Ordnung der sie aufnehmenden sozialen und kulturel- 
len Welt anpassen. Meine Überlegungen zur Hermeneutik und Politik des Fremden werden 
versuchen, diesem kontextuellen Ausgangspunkt Rechnung zu tragen. 

Bevor ich aber mit meiner Argumentation fortfahre, möchte ich diesen Punkt damit abrunden, 
indem ich kurz die Sicht zusammenfasse, von der aus ich über das rede, worüber ich hier rede. 
Der Titel des Beitrags gibt offensichtlich Auskunft darüber, indem er von einem „philosophi- 
schen Beitrag" spricht. Und man könnte meinen, dass die Frage nach dem „von wo aus" mei- 
ner Rede mit dieser Auskunft erledigt wäre. Ist doch klar, dass „philosophische" Beiträge mit 
Philosophie zu tun haben! Mein Beitrag hat auch in der Tat mit Philosophie zu tun. Nur: Was 
ist Philosophie? Jede Antwort auf diese Frage ist und muss problematisch bleiben. Jede dogma- 
tische Entscheidung dieser Frage ist nur Anmaßung. Ich werde mich also davor hüten, darauf 
antworten zu wollen. Als Hilfe zur Ortsbestimmung meines Ansatzes möchte ich jedoch zumin- 
dest das Philosophieverständnis, von dem ich ausgehe, kurz andeuten. 

Philosophie ist für mich weit mehr als nur ein Fach. Mehr noch: Philosophie gibt es nicht, weil 
es das akademische Fach Philosophie gibt, sondern umgekehrt: es gibt das Fach Philosophie, 
weil es Philosophie gibt, die außerhalb ihrer institutionalisierten Struktur und sogar außerhalb 
ihrer eigenen Geschichte versucht, Philosophie in der Welt und für die Welt, das heisst kontex- 
tuelle Reflexion zu sein. Es ist die Philosophie, die - wie Hegel ' 52 zum Erstaunen vieler heutiger 
Hegelianer forderte - keine eigene abstrakte Welt aufbaut, sondern sich ihrer Zeit stellt und ver- 
sucht, sich auf die jeweilige Zeit und kontextuelle Situation zu verstehen, weil es ihr eben darum 
geht, zur kontextuellen Erfassung der Probleme der Zeit sowie zur Transformation der histori- 
schen Welt der Menschen beizutragen. Philosophie, die Geschichte zum locus philosophicus 
macht, ist Philosophie, für die Logos und Ethos zusammengehören. Die Ausübung ihres theo- 
retischen Amtes ist für sie daher per definitionem mit der Übernahme von Verantwortung für 
den realen Lauf der praktischen Welt der Menschen wesenhaft verbunden. 

Weil ich also von diesem Philosophieverständnis ausgehe, kommt es hier für mich nicht darauf 
an, der Frage nachzugehen, ob und wie Fremdheit ein „Thema" der Philosophie ist bzw. wie 
Philosophie Fremdheit als philosophische „Frage" behandelt. Es geht um die Realität der Frem- 
den, um ihre Situation, Geschichte und Kultur, und zwar als eine Wirklichkeit, die uns in unse- 
rer eigenen Denk- und Handlungsweise herausfordert. Was kann Philosophie kontextuell zur 
Bewältigung dieser Herausforderung beitragen? Was kann sie uns anbieten, damit wir uns auf 
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Fremde verstehen und mit Fremden ethisch umgehen? Das ist meine Frage. Der zweite und 
dritte Punkt des Beitrags stellen meinen Versuch dar, auf diese Frage einzugehen. 

2. Zur Hermeneutik der Fremden 

Hermeneutik, zu deren Entwicklung Theologie und Jurisprudenz Wesentliches beigetragen 
haben, hat für die Philosophie heute den Rang einer eigenen Disziplin. Es ist die Lehre bzw. die 
Methode wissenschaftlicher Auslegung und Erklärung von Texten, aber auch von den Bedin- 
gungen menschlichen Verstehens, ln diesem Sinnen steht Hermeneutik zudem „in der Wissen- 
schaftstradition der Neuzeit. Der ihr entsprechende Wortgebrauch von <H.> setzt genau 
damals, d.h. mit der Entstehung des modernen Methoden- und Wissenschaftsbegriffs ein" 153 . 
Aber genau diese Entfaltung der Hermeneutik im Horizont der europäischen Wissenschaftstra- 
dition macht sie heute andererseits für die interkulturelle Forschung sehr problematisch. Doch 
auf diese Frage brauche ich hier nicht einzugehen, weil ich das Wort Hermeneutik nicht in dem 
Sinn dieser zur Geschichte der Ausdifferenzierung der europäischen Philosophie gehörenden 
Disziplin verwenden will. Ich werde Hermeneutik in der breiteren etymologischen Bedeutung 
des Wortes gebrauchen. Es kommt aus dem Griechischen und bedeutet unter anderem „Dol- 
metschen", „Übersetzen", „Verkünden". In der griechischen Mythologie wird diese etymologi- 
sche Bedeutung in der Gestalt des Hermes verdeutlicht. Hermes war der Götterbote, der „Wort- 
führer", der die Aufgabe hatte, die Botschaften aus der fremden Welt der Götter in die Welt der 
Menschen zu übertragen, das heisst sie zu übersetzen und den Menschen in einer ihnen ver- 
ständlichen Sprache zu verkünden. Die Rolle des Hermes als Verkünder und Wortführer erklärt 
übrigens, dass die Bewohner von Lystra Paulus Hermes nennen. 151 

Ausgangspunkt einer Hermeneutik der Fremden sollte demnach die Grundeinsicht sein, dass 
Übersetzen Bedingung für das Verstehen von Fremden ist. Wer Fremde verstehen will, der 
muss sich mit den Fremden übersetzend auseinandersetzen. Klar ist dabei allerdings nur das, 
was übersetzt werden soll, nämlich die Fremdheit der Fremden. Denn Hermes Logios weilt 
nicht mehr unter uns und wir müssen uns fragen, wer nun dann das Subjekt dieser Übersetzung 
ist, bzw. wer die Welt der Fremden in unsere Welt überträgt. Es liegt nah, darauf zu antworten, 
dass wir selber es sind, die diese Aufgabe nun zu übernehmen haben. Meine Arbeitshypothese 
geht auch in die Richtung, aber nur zum Teil, ln der Tat: Wir müssen die Arbeit von Hermes auf 
uns nehmen, aber nicht als alleiniges Subjekt, das die Fremden zum Interpretationsobjekt degra- 
diert, sondern als Subjekt, das die Fremden als Subjekte wahmimmt, die ihm als Interpreten 
ihrer Welt und Selbstinterpreten ihrer Fremdheit ansprechen und ihm somit nicht als sprachlo- 
sen Gegenstand des Gesprächs, wohl aber als gleichberechtigte Gesprächspartner zur Verfü- 
gung stehen. Die Übersetzung der Fremdheit der Fremden muss also als eine kollektive Aufga- 
be verstanden werden, worunter ich genau die geduldige herausfordernde Zusammenarbeit 
einer Übersetzungsgemeinschaft verstehe, die - wie die berühmte Übersetzungsschule von Tole- 
do in zum Teil noch muselmanischen Spanien des 11. und 12. Jahrhunderts - Ausdruck der 
Lebensgemeinschaft mit den Fremden ist und die daher Fremde selbstverständlich als Mitüber- 
setzer fungieren lässt. Die Übersetzung der Fremdheit der Fremden stellt so eine Leistung dar, 
zu der nur eine interkulturell qualifizierte Intersubjektivität fähig ist. Einfacher gesagt: Die 
Fremdheit der Fremden können eigentlich nur Menschen übersetzen, die sich dessen bewusst 
sind, dass Fremde nur mit deren Mithilfe als Subjekte verstanden werden können, dass man die 
Fremden nicht verstehen kann, wenn man nicht lernte, mit den Fremden zu verstehen und dass 
die Beteiligung an der kollektiven Aufgabe der Übersetzung der Fremdheit der Fremden, gera- 
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de weil sie als Übung eines in Begleitung der Fremden erlangten Verstehens auch einen Lern- 
prozess über das Eigene bedeutet, nicht ohne Konsequenzen für die eigene Selbstinterpretation 
sowie für die Positionierung der eigenen Kultur im Verhältnis zu den Fremden bleiben kann. 

Allerdings setzt diese Erkenntnis der interkulturell qualifizierten Intersubjektivität voraus, dass 
man intrasubjektiv an der eigenen Denkart und intrakulturell an der eigenen Kultur arbeitet. 
Das ist der zweite Grundzug der Hermeneutik der Fremden, die ich hier erwähne. Gemeint ist 
die Arbeit, die wir bei uns leisten müssen, wenn es wirklich dazu kommen soll, dass die Frem- 
derfahrung Ausgangspunkt für einen gemeinsamen Lernprozess wird. Konkret denke ich hier 
an zwei komplementäre Momente. 

Erstens denke ich an die Historisierung unserer Denkart. Das bedeutet die Einsicht darin, dass 
unsere Denkart nicht vom Himmel gefallen ist, sondern sich historisch entwickelt hat, und zwar 
auch unter den Bedingungen sozialer Konflikte. Unsere Denkart hat sozusagen eine Familien- 
geschichte. Aber genau deshalb müssen wir uns insbesondere bei der Begegnung mit den 
Fremden fragen, warum denken bzw. verstehen wir gerade so, wie wir es tun, und nicht 
anders? Diese Frage ist im Kontext der Begegnung mit Fremden um so wichtiger, als die Art 
und Weise, wie wir verstehen, zugleich eine Aussage über uns selbst ist. Im Wie unseres Ver- 
stehens geben wir uns selbst zu verstehen?” 

Bei dieser Frage müssen wir ferner die Begriffe, die unsere Denkart prägen, reflexiv hinterfra- 
gen. So wäre zum Beispiel zu fragen, ob die Begriffe, von deren Horizont aus wir den Fremden 
begegnen, Instrumente für das Zugehen auf ... sind, oder ob sie sich doch als die Vorgriffe her- 
ausstellen, die wir zum Einsatz bereithalten, weil uns im Grunde der Zugriff auf die Fremden, 
nicht aber der Zugang zu ihnen, interessiert. 

Zweitens meine ich die Kritik an der in der europäischen Kultur vorherrschenden Erkenntnis- 
form, die Erkennen auf der Grundlage der Spaltung zwischen Subjekt und Objekt vollzieht, 
wobei eben als selbstverständlich angenommen wird, dass das Subjekt sich das Objekt aneig- 
nen, d.h. „an sich reißen", „sich zu eigen machen" soll. Erkenntnis führt hier daher nicht zur 
Anerkennung, sondern zur Assimilation. So schreibt der Altmeister deutscher Hermeneutik 
Gadamer: „Im Fremden das Eigene erkennen, in ihm heimisch zu werden, ist die Grundbewe- 
gung des Geistes, dessen Sein nur Rückkehr zu sich selbst aus dem Anderssein ist." 1 ' 6 Hier wird 
eine Erkenntnisform offensichtlich, deren Erkenntnisideal die Auflösung der Fremdheit ist. 
Bildlich kann man sich diese Erkenntnisform als „Essen" und „Verdauen" vorstellen. |,; Ihr 
aggressiver Charakter, ihre reale Bedrohung für die Fremden werden jedoch erst dann evident, 
wenn man bedenkt, dass gerade die moderne Ausprägung dieser Erkenntnisform mit der 
Geschichte des europäischen Kolonialismus eng verbunden ist. Mehr noch, genauer betrachtet, 
stellt sie ein Kapitel der Geschichte des kolonialen Umgangs mit den Fremden dar. 

Eine Hermeneutik der Fremden, die sich am Prinzip, dass Fremde nur mit der Mitwirkung der 
Fremden als Selbstinterpreten ihrer selbst verstanden werden können, orientiert, müsste also, 
drittens, eine Hermeneutik sein, die sich von kolonialen Denkgewohnheiten befreit und Frem- 
de auf sie wirken lässt, und zwar nicht als das, was sie durch assimilatorische Erkenntnis in das 
Eigene einzubeziehen hat, sondern als die Exteriorität, die ihren Verstehenshorizont entgrenzt. 
Die Praxis einer Hermeneutik der Fremden bedeutet so für uns, sich auf eine durch die Frem- 
den veränderte Verstehenssituation einzulassen, in der wir uns selbst verändern, weil w'ir darin 
die Erfahrung einer „neuen" Welt machen, vor allem aber deshalb, weil wir erfahren, dass wir 
mit den Fremden neu auf die Welt kommen. 
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Als Fazit darf ich festhalten: Eine Hermeneutik der Fremden muss sich am Prinzip der Beteili- 
gung der Fremden am Prozess des eigenen Verstehens orientieren, weil nur das Mitwirken der 
Fremden am eigenen Verstehen verhindern kann, dass wir das je Eigene zum Maßstab erheben 
und die eigene Erfahrung der Fremden schon für das Verstehen der Fremden selbst halten. 158 

3. Zur Politik der Fremden 

Im Mittelpunkt dieses letzten Teils meines Beitrags soll nun das Zusammenleben mit den Frem- 
den als Herausforderung für unser politisches Handeln stehen. Da bei der Formulierung dieses 
Aspekts im Titel des Beitrags kontextualisierend der Terminus „multikulturelle Gesellschaft" 
gebraucht wird, möchte ich mit einer kurzen Vorbemerkung dazu beginnen, um einem mög- 
lichen Missverständnis zuvorzukommen. Den Begriff „multikulturelle Gesellschaft" verwende 
ich hier aus kontextuellen Gründen; also weil dieser Begriff heute in Deutschland ein gängiger 
Begriff geworden ist. Allerdings ist dieser Begriff in Deutschland zugleich Gegenstand einer 
kontrovers geführten öffentlichen Diskussion, wie die aktuelle Debatte um die Zuwanderungs- 
politik zeigt. Ein Beispiel: Während für grüne Politiker wie etwa Daniel Cohn-Bendit 15 “ der Ter- 
minus „multikulturelle Gesellschaft" für ein Programm steht, das auf eine bereits de facto vor- 
kommende Realität antwortet, bedeutet er für CDU-Politiker wie Jörg Schönbohm'“ 1 den politi- 
schen Kampfbegriff, mit dem die Linken in Deutschland ihre letzte Utopie umschreiben. Auf 
dieser Linie wird dann auch in der kürzlich verabschiedeten „Arbeitsgrundlage für die Zuwan- 
derungskommission der CDU Deutschlands"' 6 ' dem Multikulturalismus als Zukunftsmodell 
eine klare Absage erteilt. 

Aus diesem kontextuellen Anlass habe ich - wie gesagt - den Begriff „multikulturelle Gesell- 
schaft" hier benutzt. Das soll aber nicht als ein Hinweis darauf interpretiert werden, dass ich 
mich inhaltlich mit der Position derer identifiziere, die die „multikulturelle Gesellschaft" für 
alternativlos halten und sie als das Modell für die Organisation des Zusammenlebens der Men- 
schen fremder Kulturen in Zukunft halten. Aber ich teile auch nicht die Position der rechten Kri- 
tiker der „multikulturellen Gesellschaft" in Deutschland, die die Rettung in der Selbstbehaup- 
tung einer deutschen Kultur, verstanden wohlbemerkt als homogene nationale Kultur, sehen. 
Denn ich streite vielmehr für eine linke Kritik an der „multikulturellen Gesellschaft", wobei ich 
mich an der Vision einer interkulturellen Gemeinschaft solidarischer Fremdwelten orientiere, 
die durch die Interaktion ihrer Mitglieder im Alltag sich neu gestalten und sich so als Prozesse 
verstehen, bei denen die Grenzen zwischen Eigenen und Fremden Grenzen des Verhandelns 
sind. Das Ordnungsprinzip ist hier weder die Selbsterhaltung der separaten Vielfalt noch die 
Anpassung der Fremden an eine zentrierende „Leitkultur", sondern - französisch gesprochen - 
die „mutualite". 

Ferner möchte ich auch darauf hinweisen, dass Politik hier nicht nur die Parteipolitik bzw. die 
Politik der Berufspolitiker meint. Gemeint ist ebenso das soziale, auf die „res publica", das 
heisst auf die Dinge, die jeden Menschen als Bürger angehen, bezogene Handeln der Menschen. 
Als Raum „politischen" Handelns hat Politik mit Dingen zu tun, die die Menschen ändern kön- 
nen. Genauer: Politik - wie Hannah Arendt dargelegt hat - lebt von der Idee, dass Menschen die 
historische Welt, in der sie existieren, ändern können. 162 

Ich setze nun bei diesem Gedanken an, um ein erstes Moment einer interkulturell motivierten 
Politik der Fremden anzusprechen. Damit meine ich eigentlich eine Selbstverständlichkeit. Im 
Anschluss an den zitierten Gedanken von 1 lannah Arendt darf ich sie folgendermaßen forrnu- 
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Heren: Eine Politik der Fremden muss zuallererst Erinnerung an die selbstverständliche 
Erkenntnis sein, dass der Umgang mit dem Fremden zu jenen Dingen gehört, die wir durch 
unser Handeln verändern können und für deren tatsächliche Qualität wir folglich verantwort- 
lich sind. 

Politik der Fremden soll also konkrete alltägliche Politik der Verbesserung der Qualität unseres 
Umgangs mit den Fremden sein. Das aber kann sie nur sein, wenn sie zugleich Kritik der rea- 
len Verhältnisse vor Ort, unter denen wir und die Fremden leben, ist. Damit bin ich jedoch 
bereits beim zweiten Aspekt meines Vorschlags zur Politik der Fremden. 

Es geht dabei um die Kritik der herrschenden asymmetrischen Verhältnisse, die wir z.B. an den 
begrenzten Möglichkeiten zur Beteiligung der Fremden an der politischen Gestaltung unserer 
Gesellschaft feststellen können. In diesem Bereich sollte allerdings eine Politik der Fremden 
keine Politik der Integration, sondern eine Politik der Entgrenzung der geltenden Ordnung sein. 
Sie soll also nicht auf die Wiederherstellung der durch die Fremden gestörten Einheit abzielen. 
Ihr Ziel sollte vielmehr sein, mit der Fremdheit der Fremden auf eine ökumenische Rekon- 
struktion der sozialen Ordnung hin zu arbeiten, in der Fremde nicht entrechtet, sondern berech- 
tigt werden und in der deshalb die Gewährleistung der Integrität der Fremden nicht von der 
Integration abhängig gemacht wird. Daraus folgt drittens: 

Eine Politik der Fremden müsste weiter eine Politik der Anerkennung, genauer, eine Politik der 
öffentlichen Anerkennung sein. Wer von Anerkennung spricht, spricht aber zugleich von Iden- 
tität. 1 “ Das bedeutet: Eine Politik der Anerkennung der Fremden muss eine Politik der Diffe- 
renzen sein; eine Politik, die die Fremden nicht nur als Gleiche, d.h. als Subjekte, denen man als 
Bürger gleiche Rechte zur politischen Integration in die Ordnung der Mehrheitskultur zuer- 
kennt, sondern sie eben als Fremde, d.h. als diejenigen anerkennt, gegenüber denen die politisch 
etablierte Gemeinschaft die Verpflichtung eingeht, eine neue, ökumenische Ordnung zu schaf- 
fen, in der - wie die Forderung der Zapatisten in Mexiko lautet - alle Welten Platz haben. Anders 
gesagt: Eine Politik der Anerkennung der Fremden muss über die Anerkennung der mensch- 
lichen Würde als Quelle gleicher Bürgerrechte für alle, das heisst über die Anerkennung dessen, 
was uns allen gleich zukommt, hinausgehen, und bei den Fremden ebenso die Besonderheit 
ihrer Welten anerkennen. Denn die Würde des Menschen ist keine abstrakte Universalität, 
sondern eine stets in Kulturidentitäten fleischgewordene Wirklichkeit. Die Anerkennung der 
Würde impliziert daher die Anerkennung der die Würde konkret realisierenden Kulturdiffe- 
renzen. Eine Politik der Anerkennung der Fremden muss also eine Politik der Anerkennung der 
Fremden als Subjekte mit Recht auf Differenz bzw. mit Recht auf Kultur sein. 

Die Anerkennung der Fremden als Träger von Kultur und Differenz, genauer, die Anerkennung 
des Rechts auf weltgewordene und weltkonstituierende Kultur bedeutet allerdings nicht, dass 
die Kulturen der Fremden sozusagen zu Denkmälern erklärt werden, die unter Denkmalschutz 
stehen. Ebenso wenig soll die Achtung vor der Differenz in dem Sinne verstanden werden, dass 
dadurch die Mitglieder fremder Kulturen nur als Traditionalisten, das heisst nur als „Denkmal- 
pfleger" ihrer Herkunftstraditionen wahrgenommen werden. Kulturen stellen doch historische 
Prozesse dar, die nicht nur das Vertraute vermitteln, sondern ebenso das Neue und Unbekann- 
te ermitteln können, weil sie immer schon in der Spannung zwischen Tradition und Innovation 
stehen.'“ Die Anerkennung fremder Kulturen bedeutet wohl die öffentliche Berechtigung ihrer 
Mitglieder, die Kulturdifferenz zu leben. Dies bedeutet aber zugleich eine Verpflichtung zum 
Dialog und Austausch. 
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In diesem Sinne ist die Anerkennung als Berechtigung nicht nur die Bedingung für eine gleich- 
berechtigten Umgang miteinander, sondern auch dafür, dass Kulturen sich auf einen Prozess 
der Berichtigung im Geist der „mutualite" einlassen können. Deshalb viertens: 

Eine Politik der Fremden müsste also das Handlungsparadigma des Modells der liberalen mul- 
tikulturellen Gesellschaft, das auf einem die ethnische Herkunft betonenden Kulturplura- 
lismus gründet und das daher zur Ghettoisierung der Kulturen tendiert'", überwinden, um auf 
der Basis der im Alltag de facto geteilten Welten, der alltäglichen grenzüberschreitenden 
Erfahrungen eine Praxis der Entgrenzung der Differenzen zu fördern, durch die das Faktum 
der Multikultur eine neue Qualität gewinnen soll: die Qualität der interkulturellen Konvivenz. 
Es geht um die Transformation der multikulturellen Gesellschaft in Richtung einer interkultu- 
rellen Gemeinschaft, in der die Herkunftskulturen der Menschen keine Festungen für die Ver- 
teidigung einer auf Hegemonie bedachten Selbstbehauptung der Differenz, sondern den Aus- 
gangspunkt darstellen, von dem aus konkrete Menschen, die sich in einem vom Multikultura- 
lismus geprägten Alltag begegnen, über das Eigene und das Fremde verhandeln, ein neues 
Verständnis zueinander, aber auch zu sich selbst entwickeln, und so auch möglicherweise ler- 
nen, Identität nicht mehr allein von einem Kulturzentrum her zu positionieren und zu definie- 
ren, sondern sie aus der Relation und aus dem praktischen Umgang mit den Unterschieden zu 
verstehen. 

Es ist andererseits klar, dass eine interkulturell motivierte Politik der Fremden das Programm, 
das man in Deutschland unter dem Titel „Deutsche Leitkultur" diskutiert, ablehnen muss. Denn 
zum einen ist der Ausdruck „Leitkultur" - ich spreche bewusst vom „Ausdruck", weil „Leit- 
kultur" für mich nicht den Rang eines Begriffes hat - insofern widersprüchlich ist, als er das his- 
torisch gewachsene, also wandelbare Kulturerbe einer Gemeinschaft, das zudem im Alltag der 
Menschen weiterhin der historischen Entwicklung unterworfen bleibt, zu einer kulturell 
unwandelbaren Kulturordnung macht. ,a Dieser Widerspruch hat übrigens auch damit zu tun, 
dass der Ausdruck zwischen Kultur und den Werten, die per Konsens der Mitglieder einer Kul- 
tur als Grundwerte anerkannt werden können, eigentlich nicht unterscheidet. Zum anderen ist 
vielleicht der Ausdruck „deutsche Leitkultur" nichts anderes als eine weitere Variante des „kol- 
lektiven Narzissmus" derjenigen, die Tradition deshalb für Kompensationszwecke missbrau- 
chen müssen, weil sie eigentlich nur an einem Minimum an Kultur, wohl aber an einem Maxi- 
mum an Leitung interessiert sind. 

Entscheidend ist aber in unserem Zusammenhang dies: Für eine auf Interkulturalität bedachte 
Politik der Fremden ist der Anspruch auf eine Leitkultur als Ordnungsprinzip des Zusammen- 
lebens von Menschen fremder Kulturen ein Projekt zur Anpassung an die geltende Mehrheits- 
kultur. Diesem Projekt muss aber eine interkulturell inspirierte Politik der Fremden widerspre- 
chen. Für sie geht es doch nicht um Anpassung an die Mehrheitskultur, sondern um deren inter- 
kulturelle Transformation. 

Von der hier skizzierten Politik der Fremden sind wir allerdings noch weit entfernt. Dessen bin 
ich mir bew'usst, und daher möchte ich mit diesem Hinweis schließen: Solange die Politik der 
interkulturellen Konvivenz nicht die Wirklichkeit unseres Alltags präge und die Fremden- 
feindlichkeit zur „Tagesordnung" gehöre, sollten wir uns zumindest um eine zivilcouragierte 
Praxis bemühen, die in Anlehnung an die deutsche Übersetzung des hebräischen Wortes für 
den niedergelassenen Fremden (ger) sich der Fremden bei uns als „Schutzbürger" annimmt. 
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Theologie der Befreiung 
Eine didaktische Rezeption und „Releitura" 
aus franziskanischer Sicht 

Osmar Gogolok OFM 



1. Eine neue Theologie 

Bei der Theologie der Befreiung handelt es sich um eine neue Theologie, die sich in den Koor- 
dinaten von Raum (Lateinamerika) und Zeit (20. Jh.) entfaltet. Man spricht auch von einer 
kontextuellen Theologie. Die Theologie der Befreiung will von der „Kehrseite der Geschichte" 
(Gutierrez), aus einer „vorrangigen Option für die Armen" (Medellin/ Puehla) das Heils- 
geschehen in Jesus Christus im lateinamerikanischen Kontext interpretieren. Dies geschieht 
aber nicht nur über die Erkenntnis, sondern auch über eine Bekehrung. Ein paradigmatischer 
Umbruch kann sich in der christlichen Theologie immer nur aufgrund des Evangeliums 
und letztlich wegen des Umkehr fordernden Evangeliums, nie aber gegen das Evangelium 
vollziehen. 

Didaktischer Kommentar: 

Bei der unterrichtlichen Umsetzung in der Weiterbildung mit jungen Erwachsenen, wie sie an 
unserem Comenius-Kolleg/Weiterbildungskolleg in Mettingen gegeben ist, ist die Fragestel- 
lung einer neuen und kontextuellen Theologie Ausgangspunkt für eine „tour d'horizon" durch 
den Religionsunterricht der ersten Semester. Für die Diskussion können die unterschiedlichen 
Theologien bei den biblischen Autoren und die modernen Neuansätze einer „Theologie der 
Hoffnung" bei Moltmann und der „Politischen Theologie" bei Metz herangezogen und die Zeit- 
bedingtheit von Theologien, ihr „Amalgamiertsein mit Sprachen und Kulturen" (K. Rahner) 
aufgezeigt werden. 

Der Perspektivwechsel in dem Begriff „Kehrseite der Geschichte" ist relativ leicht aus der Erfah- 
rung des Geschichtsunterrichts zu erhellen, wo in den letzten Jahrzehnten ein Paradigma-Wech- 
sel von der politischen Geschichte der Herrschenden zur Sozialgeschichte stattgefunden hat. 
Hier könnte auch der Bezug auf frühere menschenunwürdige soziale Verhältnisse in Europa 
und ihr Weiterwirken in Lateinamerika erfolgen. 

2. Prophetischer Protest in Lateinamerika 

Eine erste Option erfolgte in der prophetischen Theologie des Dominikaners Antonio de Mon- 
tesino (gest.1545) gegen die Ausbeutung der Indianer durch die Konquistadoren im Eneomien- 
da-System. Der bekannteste Verteidiger der Rechte der Indianer und ihrer Würde wurde Bar- 
tolome de las Casas (1484-1566), der einige Jahre nach der Büßpredigt Montesinos in den Domi- 
nikanerorden eintrat und später Bischof von Chiapas wurde. Las Casas wandte sich nicht nur 
gegen die Thesen des Theologen Juan Gines de Sepülveda (1490- 1573), der behauptete, dass die 
Indianer von Natur aus zur Sklaverei bestimmt seien („Theologie der Sklaverei"), sondern ging 
auch weit über das hinaus, was Francisco de Vitöria (1486-1546 in Salamanca), der Vater des 
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Völkerrechts, an Rechten für die Indianer und ihre politischen Institutionen forderte. Las Casas 
wird deshalb manchmal als „Ahne" der Befreiungstheologie bezeichnet. 



Didaktischer Kommentar: 

Der Begriff der Option kann am Beispiel der hier genannten historischen Gestalten gut erarbei- 
tet werden, gleichzeitig erfolgt die besondere Orientierung nach Lateinamerika. Die Verant- 
wortung der Europäer für die Situation wird deutlich. Für das gesamte Comenius-Kolleg war 
das Gedenken an die 500 Jahre Invasion der Europäer in Lateinamerika im Jahre 1992 ein 
besonders fruchtbarer Moment im Bildungsprozess. Fast 300 Lehrende und Lernende des Kol- 
legs beteiligten sich an der Bußwallfahrt nach Assisi. Dieses europäische Treffen junger Men- 
schen mit Assisi und den beteiligten Lateinamerikanern („Die Karavellen kehren zurück") war 
ein außerordentlich prägendes Erleben. 

Es gibt aber immer wieder aktuelle Ereignisse, die in das Unterrichtsgeschehen eingebaut wer- 
den können, um in diesem Bereich Verantwortung und Engagement zu wecken und zu fördern. 
So können Unterschriftenaktionen bei Übergriffen und Gewalttaten gestartet werden. Am 
Comenius-Kolleg ergab sich ein besonderes Engagement für einen Mitbruder unserer Franzis- 
kanerprovinz vom hl. Antonius, Frei Anastäcio Ribeiro, der sich in der Landpastoral aktiv für 
die Landlosen im Nordosten Brasiliens einsetzt und zeitweise inhaftiert wurde. An dem 
„Erfolgserlebnis" seiner Freilassung nahmen auch die Studierenden des Kollegs teil, da sie ja an 
dem internationalen Protest aktiv beteiligt gewesen waren. 

3. Ansätze der Option für die Armen 
im ILVatikanischen Konzil 

Papst Johannes XXIII. (1958-1963) eröffnet 1962 das 21.Ökumenische Konzil, um eine innere 
Reform der Kirche unter der Perspektive einer „Kirche der Armen" einzuleiten und Antworten 
auf drängende Zeitprobleme zu finden („aggiornamento"/pastoraler Charakter der bisher 
grüßten Kirchenversammlung). Kardinal Lercaro, Präsident einer während des Konzils gebil- 
deten Gruppe „Kirche der Armen" fordert: 

Kirche muss als Zentrum und Ziel das Geheimnis Christi in den Armen und ihrer Evangelisa- 
tion haben. Die französischen Theologen P. Gauthier, M. D. Chenu und Y. Congar erarbeiten 
während des Konzils die einzelnen Aspekte: 

Armut ist Askese und Nachfolge Christi mit einem befreienden Engagement in der Geschichte. 
Sein Kriterium findet es in der Liebe zu den Armen und in wahrhaftiger Bruderliebe. (Chenu) 

Die Armen können Gott offenbaren und ein Weg zur Christusbegegnung sein. Das Fundament 
liegt in der Radikalität der Inkarnation. (Congar) 

Didaktischer Kommentar: 

Hier ist die Rückbindung der Theologie der Befreiung an die Institution Kirche und ihre im 
Konzil angesprochene Option für die Armut zu erarbeiten. Dabei sollten Notwendigkeiten und 
Möglichkeiten einer Bekehrung der Kirche als Institution erörtert werden. Die Fragestellungen 
L. Boff's über „Charisma und Macht" in der Kirche können Probleme junger Menschen mit der 
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Kirche und ihren Einrichtungen aufgreifen. Institution zeichnet sich ja aus durch Lebensdauer, 
Stabilität und von ihr festgelegte Spielregeln. Daran stoßen sich gerade junge Menschen und 
geraten bei einer nicht aufgearbeiteten Problemlage gegenüber Autorität ins gesellschaftliche 
und kirchliche Abseits. Kirche selbst verstärkt oft diesen Entfremdungsprozess. Gegenüber „der 
Tendenz, sich zu 'ontokratisieren', das heisst zu einem Machtsystem zu werden, das Kreativität 
und Kritik unterdrückt", kann die Theologie der Befreiung in gewisser Weise auch als Paradig- 
ma für einen persönlichen religiösen Befreiungsprozess verstanden werden. Viele Studierende 
atmen auf, wenn sie über den kritischen und gelösten Umgang mit und in kirchlichen Institu- 
tion in Lateinamerika erfahren. 

Die theologische Fundierung des Armutsbegriffes in der Nachfolge Christi und der Radikalität 
der Inkarnation bewahren das Gespräch mit den Studierenden vor einem verkürzten Verständ- 
nis von Armut. Damit wird auch der historischen Polemik um die Theologie der Befreiung von 
Seiten des Vatikans von vornherein der Boden entzogen. Eine Behandlung dieser Streitfragen 
erübrigt sich deshalb heutzutage und sollte nur bei auftauchenden Missverständnissen ange- 
sprochen werden, obwohl sich gerade die Missionszentrale der Franziskaner hier durch ihren 
Einsatz und ihre Publikationen Verdienste erworben hat. Sehr hilfreich waren und sind noch die 
„Materialien und Texte für die Erwachsenenbildung - Theologie der Befreiung. Anliegen, Streit- 
punkte, Personen" aus dem Jahre 1986. 

Das Redaktionsteam, das aus Leonardo Boff, Bruno Kern und Andreas Müller bestand, hatte 
hier gut ausgewählte Original-Texte in den notwendigen Kontext gestellt und ausführlich 
kommentiert und mit entsprechenden Übungen und Fragestellungen versehen. Es waren prak- 
tische Unterrichtseinheiten, die für Lehrende und Lernende eine sach- und zeitgemäße Dis- 
kussion erlaubten. So wurden unter dem Thema „Die Götzen der Unterdrückung und der 
befreiende Gott" die biblischen Grundlagen der Theologie der Befreiung vorgestellt, ln „Fran- 
ziskus - Bruder der Armen" wurde die Theologie der Befreiung in die franziskanische Tradi- 
tion hineingestellt. Das Glossar mit Erläuterungen der wichtigsten Schlüsselbegriffe war zum 
damaligen Zeitpunkt ein didaktisches Novum und schuf Klarheit gegenüber den Versuchen, 
die wichtigen Begriffe der Theologie der Befreiung umzudeuten, misszuverstehen oder zu ver- 
wässern. Die Ausarbeitung wurde dann zwei Jahre später in leicht veränderter Fassung als 
„Werkbuch Theologie der Befreiung" von den genannten Autoren im Patmos-Verlag heraus- 
gegeben. 

4. Ursprünge der Theologie der Befreiung (1965-72) 

In den Jahren nach dem Konzil wird gerade der Gedanke der Armut, der im Konzil angestoßen 
worden war, weiter reflektiert. Der spanische Theologe J.M.Gonzälez Ruiz nennt soziale Armut 
einen Skandal, dem jede biblische Rechtfertigung fehle und keinerlei positive Bedeutung 
zukomme. Der peruanische Theologe G. Gutic*rrez knüpft 1967 in seiner Kritik an der soge- 
nannten Entwicklungspolitik für die Dritte Welt bei dem dort herrschenden Kontrast von 
Armut und Reichtum an, indem er drei Formen der Armut unterscheidet: 

1. Materielle Armut als das Fehlen jeglicher Mittel, um die elementaren Grundbedürfnisse zu 
befriedigen und die Grundrechte wahrzunehmen. Das ist eine objektive Situation der 
Sünde, unter dem die Mehrheit der lateinamerikanischen Völker leidet. 
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2. Geistliche Armut als Haltung radikaler Offenheit und Verfügbarkeit für Gott, z.B. religiöse 
Orden. 

3. Armut als Solidarität mit den Armen in ihrem Kampf gegen das Unrecht und für eine glei- 
che Verteilung von Gütern und Rechten. 

Gutierrez führt 1972 (in El Escorial) den Begriff der „Option für die Armen" ein. Es handelt sich 
um das aus dem Evangelium gespeiste Engagement von Christen für eine Praxis zur Befreiung 
der Armen, in den folgenden Jahren entwickelt sich die Theologie der Befreiung inhaltlich und 
methodisch weiter. Inhaltlich kommen neben der Perspektive unterdrückter und ausgebeuteter 
Völker und Klassen, die indianischen Völker und die marginalisierten Frauen, schließlich das 
Problem der Zerstörung der Schöpfung, das heisst die Landfrage und die Umweltzerstörung in 
das Blickfeld der Theologie der Befreiung. Methodisch wird der bekannte Dreischritt „Sehen, 
Urteilen, Handeln" zum wichtigsten Instrumentarium der Befreiungstheologie. 

Didaktischer Kommentar: 

Hier soll kein historischer Abriss über die Entwicklung der Theologie der Befreiung gegeben 
werden. Autorennamen und ihre Verdienste um einzelne Aspekte dieser Theologie überschrei- 
ten weit die Möglichkeiten einer unterrichtlichen Behandlung. Sie können teilweise nur verwir- 
ren und von den wesentlichen Aussagen ablenken. Auch kirchengeschichtlich bedeutsame 
Ortsnamen wie Medellin, Puebla und Santo Domingo können bei möglichen Referatsthemen 
oder Gruppenarbeiten Erwähnung finden, können aber kaum Gegenstand einer differenzierten 
unterrichtlichen Darstellung sein. Die Vorstellung von nur einer oder zweier Gestalten von 
Theologen reicht aus. Die Bedeutung des Schlüsselbegriffs „Armut" dagegen kann nicht stark 
genug betont werden. Die Theologie selbst sollte vor allem in ihrem fortschreitenden Prozess 
vorgestellt werden. Die neuen Themen, wie die indianische Frage und die Frauenproblematik 
und das Umweltanliegen, die in der Theologie der Befreiung zunächst kaum vorkamen, inter- 
essieren die Studierenden entschieden mehr und regen zu einer möglichen Umsetzung in den 
europäischen Kontext an. 

5. Methode der Theologie der Befreiung 

Die methodischen Schritte des „Sehens, Urtcilens und Handelns" werden als „sozialanalytische, 
hermeneutische und pastoralpraktische Vermittlung" bestimmt. 

■ Die sozialanalytische Vermittlung kann als dynamische, dialektische Strukturanalyse defi- 
niert werden, da die einzelnen Elemente der Analysen nur in ihrem Zusammenhang, als 
sich ständig verändernd, im Prozeß befindlich und einander oft widersprechend, bzw. 
widersprüchlich und konfliktträchtig verstanden w'erden können. Sie bildet das Material- 
objekt der Theologie. 

Historisch betrachtet, handelt es sich um die Auseinandersetzung Lateinamerikas mit den 
die soziale Situation nur verschärfenden Entwicklungstheorien der sechziger Jahre und der 
Entstehung der Dependenztheorien. Danach müssen die Ursachen hauptsächlich in den 
Industrieländern gesucht werden. Abhängigkeit, Peripherie-Zentrum, Marginalisierung, 
Ausgrenzung und Ausgeschlossensein, Desintegration, strukturelle Heterogenität wurden 
zentrale Analysekategorien. 
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* Die hermeneutische Vermittlung ist als Formalobjekt der Theologie der Befreiung zu ver- 
stehen. Die analysierte konkrete Situation muss „im Licht des Glaubens", „unter dem Wort 
Gottes" beurteilt und bewertet, die ganze Heilige Schrift aus der Sicht der Unterdrückten 
befragt werden (C. Boff). Theologie der Befreiung wird als kritisches Neulesen (releitura) 
der christlichen Glaubensüberlieferung im Licht der lateinamerikanischen Realität und Pra- 
xis verstanden. Es handelt sich also um eine doppelte hermeneutische Struktur: Die histo- 
rische Realität und Praxis sollen vom Glauben kritisch durchleuchtet, der christliche Glau- 
be im Licht der lateinamerikanischen Realität und befreienden Praxis neu durchdacht wer- 
den. Dieser „Weg auf zwei Gleisen" ist ein Reflex der hermeneutischen Praxis in den christ- 
lichen Basisgemeinden. 

■ Die pastoralpraktische Vermittlung geht von einer Theorie der Praxis aus, die die sozio-his- 
torische Situation des reflektierenden Theologen und der handelnden Glaubensgemein- 
schaft (Theopraxis) mit einschließt, und wieder zur konkreten Praxis, zum engagierten 
Handeln zu führen versucht. Auf das Handeln konzentriert sich das ganze Interesse der 
Theologie. Theologie zielt immer auf Praxis ab, und in der Praxis erweist sich ihre Leis- 
tungsfähigkeit. Die Priorität der Praxis ist eine praktische Priorität, keine theoretische, das 
heisst die Praxis hat den Primat über die Theorie als ganze, nicht aber innerhalb der Theo- 
rie. In der theoretischen Perspektive ist die Praxis kein direktes Wahrheitskriterium, son- 
dern höchstens ein Glaubwürdigkeitskriterium der Theologie. Die historische Praxis ist 
allerdings ein herausragendes Relevanzkriterium der Theologie. Solidarisches Lebenszeug- 
nis und selbstloses Engagement machen diese Theologie .relevanter', verleihen ihr einen 
unmittelbar überzeugenden Charakter. 

Leben und Praxis des Volkes Gottes, seine Weisheit sind ein theologischer Ort, d.h. eine Grund- 
lage, um die Botschaft Jesus Christi zu reflektieren und auszuarbeiten. Pastorales Handeln und 
christliche Praxis können deshalb als „erster Akt", die theologische Reflexion als „zweiter Akt" 
bezeichnet werden. (S. Galilea) 

Didaktischer Kommentar: 

Das entscheidend Neue an der Theologie der Befreiung ist ihr methodischer Ansatz. Dabei kann 
bei den Studierenden durchaus auf Erfahrungen aus der Pastoral mit der Arbeiterjugend zurück- 
gegriffen werden, da das „Sehen, Urteilen, Handeln" wohl von der Methodik der CAJ eines Car- 
dijn beeinflusst worden ist. Die Ausdifferenzierung in die einzelnen Vermittlungen bedarf eines 
gewissen zeitlichen Aufwands und praktischer Beispiele. Der induktive Charakter dieser Theolo- 
gie muss herausgestellt werden. Der relativ komplexe „Praxis-Theorie-Bezug" bedarf einer ver- 
ständlichen Darstellung, wobei Erfahrungen eines Kardinal Lorscheiders mit seinen hoffnungs- 
stiftenden Erfahrungen in Basisgemeinden oder von Kardinal Ams in der Auseinandersetzung 
um Folterung und Gewalt hilfreich sein können. 

6. Die Bibel als Quelle der Interpretation 

Das Volk Gottes liest die Heilige Schrift in einer Situation des Ausgebeutetseins. Es handelt sich 
dabei um eine Neulektüre der Bibel im Zeichen der Zeit. 

■ Die Heilige Schrift wird verstanden als Rede Gottes über die Heilsgeschichte und nicht als 
Wörterbuch über Gott. 
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■ Befreiung weist die Richtung für den Findungsprozeß der Verkündigungschwerpunkte in 
der Bibel, die in einer neuen Sinndimension hervortreten. Die Dichte des biblischen Sinnes 
weitet sich in dem Maße, in dem die Heilstatsachen sich um eine semantische Achse zen- 
trieren. 

Didaktischer Kommentar: 

Beispielhaft kann hier auf das Projekt der lateinamerikanischen Ordensleute vom Advent 1988 
verwiesen werden: „Das Wort beruft das Gottesvolk". Es löste erhebliche Diskussionen in hier- 
archischen Kreisen der lateinamerikanischen Kirche aus und führte indirekt zur massiven Inter- 
vention des Vatikans beim Lateinamerikanischen Ordensrat (CLAR) 

ln fünf Etappen - in Vorbereitung auf das Gedächtnisjahr 1992 der 500jährigen europäischen 
Invasion in den Amerikas - werden grundlegende Aspekte des an den engagierten Christen 
gerichteten Gotteswortes meditiert. 

■ Das Wort beruft das Gottesvolk 

■ Das Wort befreit 

■ Das Wort verkündet und klagt an 

■ Das Wort ist Jesus Christus 

■ Das W'ort hinterfragt die Kirche und erschafft sie neu. 

Unentbehrlich im Unterricht wurde aus der Reihe der „Grünen Hefte" der Missionszentrale das 
Heft „Das Wort beruft das Gottesvolk" (Nr.37), weil hier in Form von Bibelstunden die Lektü- 
re von biblischen Schlüsseltexten eingeübt und gleichzeitig neben der lateinamerikanischen Per- 
spektive die europäische Perspektive erarbeitet werden konnte. Das galt dann auch für die fol- 
genden Hefte, die aus dem oben genannten Bibelprojekt lateinamerikanischer Ordensleute 
„Dein Wort ist Leben" entstanden (Nr.44,47, 52,53). 

Diese biblische Perspektive war für die Erarbeitung der Theologie der Befreiung und ihre pas- 
toral-pädagogische Umsetzung außerordentlich wichtig, weil hier über die Tagespolemik hin- 
aus, grundlegende Orientierung für die jungen Erwachsenen gegeben werden konnte. 

7. Systematik der Theologie der Befreiung 

„Theo"-logische Aspekte (Gotteslehre) 

a) Gottes befreiendes Handeln am Volk Gottes in einem historischen Moment, da er die 
Schreie seines Volkes gehört und es aus der Knechtschaft Ägyptens herausgeführt hat, wird 
als zentrales Heilsereignis im lateinamerikanischen Kontext reflektiert. (Exodus-Motiv) 

b) Nicht die Existenz Gottes, bzw. der Atheismus werden als wichtige theologisch zu reflek- 
tierende Frage im unterdrückten Lateinamerika angesehen, sondern die Verehrung falscher 
Götter, der Götzendienst: Die Götzen der Unterdrückung und der befreiende Gott (Ass- 
mann) sind wesentliche Themen einer Gotteslehre oder „Theo-Logie". 
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c) Die Welt der Armen erweist sich als der bevorzugte Ort der Gegenwart und Offenbarung 
Gottes. Er offenbart sich als das Leben, die Kraft und die Hoffnung, die Wahrheit und Frei- 
heit der Ärmsten und Unterdrücktesten. (P.Richard) 

Gott ist deshalb 

■ ein Gott des Lebens gegen die Götzen der Ausbeutung und des Todes 

■ ein Gott der Wahrheit gegen die Götzen der Mystifizierung und der Lüge 

■ ein Gott der Freiheit gegen die Götzen der Unterdrückung 

Christologische Aspekte 

a) Der Gott des Lebens wird sichtbar in Jesus Christus. Das ganze Leben, einschließlich seiner 
materiellen Basis, ist die Vermittlung Gottes in Jesus Christus. Das "Brot" als Lebenssym- 
bol und Lebensgrundlage muss für alle vorhanden sein. 

b) Der eschatologische Horizont der Sendung Jesu ist das Reich Gottes, ein Reich des Lebens 
für alle, besonders aber der des Lebens Beraubten, der Armen und Unterdrückten. (Jon 
Sobrino) Jesu wichtigste Grundhaltung war, den Willen des Vaters zu erkennen und zu 
erfüllen. Er stand dabei fest in der Tradition des Alten Testamentes, in der die Armen die 
privilegierten Adressaten der Botschaft und der Liebe Jahwes waren. Er identifizierte sich 
mit ihnen und machte sie so zu „Heilszeichen" Gottes. 

c) Der Glaube an den Sohn Gottes aus der Sicht eines gekreuzigten Volkes führte in Latein- 
amerika zu einem tiefen Verständnis der Gestalt des Gottesknechtes und der Nachfolge des 
Gekreuzigten, des Leidensmannes. 

d) Soweit der auferstandene Christus im Glaubensleben des Volkes Gottes Lateinamerika in 
seiner Frömmigkeit aus dem geschichtlichen Kontext verständlich nicht voll präsent ist, 
bedarf diese Dimension der Hoffnung und Befreiung einer besonders intensiven Reflexion. 
Indem sie erkennt, dass die Inkarnation Christi heute in den Armen erfolgt, öffnet die The- 
ologie der Befreiung ihnen die Augen für die Auferstehung und vermittelt ihnen ein neues 
Christusbild. 

Ekklesiologische Aspekte 

a) Kirche als Volk Gottes (Lumen gentium Nr. 917) gewinnt in der Anwendung der Lehren 
des II. Vatikanischen Konzils auf Lateinamerika eine besondere Bedeutung. (Medellin, 
Puebla) 

b) Alle Ämter in der Kirche werden in ihrer geschwisterlichen Dienstfunktion gesehen, wobei 
das Bischofsamt in seiner prophetischen Dimension eine besondere Bedeutung in der his- 
torischen Situation Lateinamerikas (Militärregime, Folterungen) gewinnt. Auch kirchliche 
Machtstrukturen müssen kritisch hinterfragt werden. 

c) Kirchliche Basisgemeinden werden als ständige Neuwerdung von Kirche verstanden, einer 
Ekklesiogenese (L. Boff). Sie bilden die Grundlage von Glauben und Leben der Kirche. Sie 
werden als zukünftiges Strukturelement der Weltkirche gesehen. (Evangelii nuntiandi) 
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Schöpfungstheologische Aspekte 

Nicht nur die Armen werden heute unterdrückt, sondern auch die erbarmungslos geplünderte 
Erde. Der Mensch muss als ethisches Wesen und erdverbundenes Geschöpf lernen, seinen Pla- 
neten zu lieben, Sorge tragen um die ihm vom Schöpfer anvertraute Erde. Er muss sich der 
Schöpfung gegenüber nicht als Herr verstehen, um sie zu beherrschen, sondern für sie und alle 
Lebewesen Verantwortung übernehmen, sie als Bruder und Schwester sehen. (Franziskus) „Der 
Mensch muss zum Schutzengel der Erde werden." (L. Boff) 

Didaktischer Kommentar: 

In der Darstellung der systematischen Aspekte der Theologie können nur einzelne Aspekte her- 
ausgegriffen werden. Die Gotteslehre und die Kirchenlehre sollten aber unverzichtbare 
Bestandteile der Erarbeitung sein. 

In der Gotteslehre wird die Echtheit unseres Glaubensbekenntnisses hinterfragt. Glauben wir 
wirklich an den einen Gott oder huldigen wir nicht in der Praxis einer Vielgötterei, z.B. den Göt- 
zen des Marktes und der Werbung? 

ln der Ekklesiologie muss nochmals deutlich die Bedeutung von Kirche als Volk Gottes heraus- 
gearbeitet werden gegen alle Vereinnahmungen durch den Communio-Gedanken und andere 
Versuche, wesentliche Aussagen des Il.Vatikanischen Konzils zu verdrängen. 

8. Ethische Dimension der Theologie der Befreiung 

Die Praxis der Befreiung als erstem Akt fordert von der Theologie der Befreiung als zweitem, 
reflexiven Akt die ethische Begründung des Handelns. Sehr früh geht Enrique Dussel diesen 
Aspekt an, der dann zu einer Fundamentaltheologie der Theologie der Befreiung führt, ln 
Anlehnung an Levinas erklärt Dussel, dass es keine „Gotteserkenntnis" außerhalb der ethischen 
Beziehung zum Anderen gibt. Die Epiphanie Gottes ereignet sich in der Ethik der dialogischen 
Begegnung, ln der Nähe zum Nächsten drückt sich die absolute Präsenz Gottes aus. 

■ Prinzip der Befreiung (principium liberationis): Gegen das „Prinzip der Unterdrückung" 
(principium opressionis) („in jeder Lebenswelt gibt es immer notwendig einen anderen, der 
unterdrückt und negiert wird") lautet der „kategorische Imperativ" der Befreiungsethik: 
Befreie die unwürdig behandelte Person des unterdrückten Anderen! 

■ Prinzip der Teilhabe (principium participationis): Gegen das „Prinzip des Ausschlusses" 
(principium exclusionis) lautet die Forderung: Gib den betroffenen Ausgeschlossenen Teil- 
habe! 

* Die Forderung nach Teilhabe der Ausgeschlossenen ist das erste Ziel der Befreiung. Es gibt 
viele Systeme, viele Situationen des Ausschlusses, viele Befreiungsfronten, viele Subjekte 
der Praxis. 

■ Es ist notwendig an jeder Front einen konkreten ethischen Prozeß aufzuspüren. (Dussel) 
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Weitere wesentliche Kategorien einer praxisorientierten befreiungstheologischen Ethik kom- 
men hinzu: 

■ Die soziale Sünde ist nicht die Summe der individuellen Sünden mit ihren ungerechten Fol- 
gen, sondern sie ist eine Form von Sünde, deren Träger und Subjekt die Struktur der Gesell- 
schaft selbst ist, die die Sünde hervorbringt, wie Korruption, moralische Perversion und 
Gewalt. Der Neoliberalismus mit seinen Fetischen „Freie Märkte" und „Globalisierung" 
fördert eine solche ungerechte, sündhafte Gesellschaftsstruktur. (Hinkelammert) 

■ Soziale Sünde gibt es auch dann, wenn mit unserer stillschweigenden Billigung wir es vor- 
ziehen, uns nicht für eine Veränderung dieser ungerechten Strukturen einzusetzen, son- 
dern uns gar in diesen "Strukturen der Sünde" (Johannes Paul II) einrichten. Wir müssen 
uns weigern, ruhig hinzunehmen, dass die in der globalisierten Wert eingesetzten neolibe- 
ralen Wirtschaftsmaßnahmen die einzige Möglichkeit des Wirtschaftens sein sollen, wenn 
sie die Verarmung von Millionen von Menschen bewirken. 

■ Gott hat seine Kinder nicht für die Gewalt erschaffen, sondern für Frieden und Brüderlich- 
keit. Die Propheten Israels haben alle Formen von Ungerechtigkeit angeklagt. Jesus verur- 
teilt nicht nur die blutige Gewalt oder das Töten. Er verlangt von einem Christen, Flaß und 
Zorn, Hochmut und Gier aus seinem Herzen zu entfernen. Nicht grenzenlose materielle 
Befriedigung, sondern eine gerechte Gesellschaft muss das Ziel sein, in der niemand von 
der Arbeit und vom Zugang an den Grundgütern für die persönliche Verwirklichung aus- 
geschlossen bleibt Kampf und Widerstand der Christen in ihrem gemeinschaftlichen Rin- 
gen um Befreiung müssen in der Gewaltlosigkeit gipfeln. Diese setzt Wahrheit und eine im 
Glauben gründende Hoffnung, Solidarität und eine zeugnishafte Standhaftigkeit voraus, 
die auch das Martyrium einschließt. (Romero) 

Didaktischer Kommentar: 

Neben der Vermittlung von Wissen über die theologischen und historischen Zusammenhänge 
stand insbesondere die Umsetzung dieser befreienden Perspektive in den europäischen, speziell 
den deutschen Kontext im Mittelpunkt. Themen wie „Gewaltfreier Widerstand" und Möglich- 
keiten einer „Ekklesiogenese" bildeten dann auch Ausgangspunkte im Dialog mit jungen 
Erwachsenen in der damaligen DDR und im Gespräch mit Pädagogen in den neuen Ländern 

Befreiungstheologie ist niemals ein abgeschlossenes Projekt, nicht mehr allein zugeschnitten auf 
die Situation in Lateinamerika; sie ist eine Theologie, die auf Selbstrelativierung angelegt ist, die 
sagt: Immer wieder übersehen wir Ausgeschlossene, gerade auch in unserem eigenen Lebens- 
kontext. Das ist jungen Erwachsenen in einem solchen Kurs gut zu vermitteln, wenn einmal der 
religiöse Fragehorizont durch gelebtes Beispiel und konkrete Aktionen erschlossen worden ist. 
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Konfliktlinien und Konzepte 
Befreiungstheologie in der Bildungsarbeit heute 



Wolfgang Burggraf / Stefan Herbst 

Was sind deine Träume? 

Wohl keine andere entwicklungspolitische oder missionstheologische Institution im deutsch- 
sprachigen Raum ist so eng mit der Befreiungstheologie verbunden wie die Missionszentrale 
der Franziskaner. P. Andreas Müller hat in seinem Artikel „Beitrag der Missionszentrale der 
Franziskaner (MZF) zur Rezeption der Befreiungstheologie in Deutschland" die Beiträge der 
MZF über drei Jahrzehnte zur Befreiungstheologie überzeugend aufgelistet. 

Die Bildungsarbeit der Missionszentrale war über ein Jahrzehnt lang eine Bildungsarbeit über 
Befreiungstheologie. Freilich waren es nicht die schwierigen Werke universitärer Philosophie 
und Theologie, die von den Bildungsreferenten - damals noch durchwegs Männer - der Mis- 
sionszentrale erwartet wurden, sondern es waren Optionen und Parteilichkeit, die die Position 
der Franziskaner auszeichnete gegenüber bemüht ausgewogenen Stellungnahmen. „Befrei- 
ungstheologie" - das bedeutete selbstredend sich an Konfliktlinien zu begeben, Konfliktlinien 
zwischen brasilianischen Großgrundbesitzerinnen und gerade vertriebenen Kleinbäuerinnen, 
Konfliktlinien zwischen transnationalen Konzernen und Gewerkschafterlnnen, zwischen einer 
hierarchisch-bürgerlichen Kirche und einer Kirche auf Seiten der Armen, schließlich Konfliktli- 
nien zwischen einer Sozialismussympathie und dem Antikommunismus der Zeit des Kalten 
Krieges. Täglich - manchmal mehrmals - hatten die Bildungsreferenten sich in verschiedenen 
Pfarr- und Gemeindesälen mit der Frage auseinanderzusetzen, ob denn die Anwendung eines 
marxistischen gesellschaftsanalytischen Instrumentariums zugleich „den Kommunismus" als 
Ziel bedeute oder ob die pastorale Arbeit auf Seiten der Armen nicht gleichzeitig eine unge- 
rechte Vernachlässigung der „Reichen" sei. 

Und die Gewaltfrage! Wohl keine Vortragsdiskussion kam nicht an diesen Punkt, wo der Refe- 
rent mühsam auf den Vorwurf bewaffneter revolutionärer Gewalt im Einklang mit der Befrei- 
ungstheologie eingehen musste, behutsam differenzierend: Gewalt geht von den Großgrundbe- 
sitzenden aus und den Militärs, den Privatarmeen und der „strukturellen Gewalt". Als ein Bil- 
dungsreferent als Teilnehmer der vom Franziskanischen Bildungswerk organisierten Befrei- 
ungstheologischen Studienreise 1988 von Brasilien zurückkehrte, schrieb er in der hauseigenen 
Zeitschrift für Eltern, Lehrerinnen und Schülerinnen: „... und den Bewohnerinnen des Dorfes 
sei nur zu wünschen, dass sie sich erfolgreich zur Wehr setzen können gegen die Killerkom- 
mandos der Großgrundbesitzenden, wenn nötig mit Gewehren!" Die Studiengruppe hatte ein 
Dorf im Nordosten Brasiliens besucht, das wenige Tage zuvor überfallen worden war; ein Klein- 
bauer ermordet, viele Häuser abgefackelt. Die Kleinbauern - „posseiros" für diejenigen, die die 
Gegend kennen - sollten vom angestammten Land vertrieben werden, irgendjemand hatte eine 
Urkunde erschwindelt und eine Privatarmee aufgestellt, das land sollte eingezäunt werden 
und als Spekulationsobjekt dienen... 
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Zwei Elternabende und eine Krisensitzung mit der Schulleitung mussten damals die Wogen 
glätten: Aufruf zum bewaffneten Kampf durch den Jugendbildungsreferenten! - Nur diejenigen, 
die die Situation im Nordosten Brasiliens kannten, wussten, dass ein oder zwei Gewehre der 
Kleinbäuerinnen nichts gegen die schwer bewaffneten Kiilerkommandos ausrichten können, 
die Bemerkung des Bildungsreferenten aber hier im „Zonenrandbezirk" (zur DDR) Ängste aus- 
löste, die wenig mit Brasilien, aber viel mit einem westdeutschen Blickwinkel zu tun hatten. 

Den Leserinnen wird es beim Lesen dieser Zeilen wie den Verfassern ergehen: Wie sehr haben 
sich doch in knapp 15 Jahren die Themen und Konfliktlinien verändert, wie anders sind doch 
unsere heutigen Fragen! Befreiungstheologie und Bildungsarbeit - geht es der Missionszentrale 
heute um ein sachgerechtes Dokumentieren der Themen von damals? Das könnten aber histo- 
rische Fakultäten wohl besser! Oder warum halten wir am Begriff der Befreiungstheologie in 
der Bildungsarbeit fest, wo er doch so aus der Mode gekommen ist? 

Befreiung bedeutet Veränderung. Befreiung macht Hoffnung. Befreiung beinhaltet eine Vision, 
einen neuen Horizont, Sehnsucht nach Gerechtigkeit und Geschwisterlichkeit. Und der Begriff 
„Befreiung" leugnet nicht die Fesseln, von denen es gilt, sich zu befreien oder befreit zu werden. 
Konfliktlinien werden sichtbar, Macht, Interessen, ökonomische und gesellschaftliche Theorien 
sprechen nicht mehr so deutlich davon wie in den 70er-Jahren, aber Armut und Ausgrenzung, 
die Gegensätze sind krasser geworden. Eine „Neue Weltordnung", der Götze des „Freien Mark- 
tes" und die Mär vom „Ende der Geschichte" sind mittlerweile über uns hinweggerollt. Wo der 
„Kampf der Kulturen" geweissagt wird, geht es immer noch um öl und Gas, mittlerweile auch 
um sauberes Wasser. 

Dennoch würde ein bloßer Ökonomismus zu kurz greifen, der Terror und Krieg am Beginn des 
3. Jahrtausends geradlinig auf Verarmung und Marginalisierung bzw. Überheblichkeit und Ver- 
schwendung auf der anderen Seite zurückzuführen versucht. 1996 treffen sich Menschen aus 
Nicaragua, Indien, USA, Philippinen, Brasilien und Deutschland auf Einladung der „Christ- 
lichen Initiative Internationales Lernen" in Ghana m . Zusammen mit Vertreterinnen der lokalen 
Bevölkerung arbeiten sie am Thema: „Was brauchen (wir) Menschen?" Mit Planspielen, Expo- 
sures, Interviews, teilnehmender Beobachtung und in künstlerischen Projekten arbeiten sie an 
den offenen und versteckten Konfrontationslinien, wenn Menschen aus so verschiedenen 
Gegenden der Welt sich begegnen. Vertreterinnen der Missionszentrale aus Indien, Brasilien 
und Deutschland sind mit dabei. 

Erwartete und allzu unerwartete Konfrontationslinien tauchen auf: Arm - Reich, Nord - Süd, 
natürlich. Aber auch: Mann - Frau, Alt - Jung, Menschen mit Träumen und ohne Träume, Tra- 
dition und Moderne, etc. etc.. „Was sind deine Träume?" wird zur Schlüsselfrage, wenn es 
darum geht, über Bedürfnisse (Was brauchen Menschen?) zu sprechen. In dieser Internationa- 
len Werkstatt wird mühsam buchstabiert, übersetzt, rückgefragt. Wenige Tage später: Im Expo- 
sure wird deutlich, wie skrupellos der globalisierte Kapitalismus agiert: Industrieller, großflä- 
chiger Goldabbau mit Zyanid vergiftet ganze Landstriche auf Generationen. Versteckte und 
wage, genauso wie klare und eindeutige Konfrontationslinien begegnen den Teilnehmerinnen 
immer wieder. Das Wichtige daran: Die gemeinsame Erkenntnis wächst, dass die Welt nicht ein- 
fach zweigeteilt ist in ein Diesseits und Jenseits, ein „Gut" und „Böse", nein: je nach Perspekti- 
ve finde ich mich zusammen mit anderen Genossinnen, denen mit Träumen, den Reichen, den 
Frauen... 
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Theologie der Befreiung verstand sich nie als bloße Theologie. Sie wollte immer die Menschen 
befähigen, ihre jeweilige Situation zu begreifen - in unseren Worten: die Konfliktlinien zu 
benennen - und bewusst und offensiv mit diesen umzugehen, in der Sprache der Befreiungs- 
theologie: zum Subjekt der eigenen Geschichte zu werden. Viele Seminare der Bildungsarbeit 
der Missionszentrale versuchen diesen Aspekt umzusetzen: Menschen befähigen, mit Konflikt- 
linien umzugehen! Nicht das bloße Wissen über etwas, sondern das Erproben des eigenen Ver- 
haltens und die Entwicklung eigener Strategien ist das Ziel der Seminare. So wie die Theologie 
der Befreiung Wegbereiterin war für andere emanzipatorische Theologien, die Dalit-Theologie 
etwa oder die Indigene Theologie, so findet sie in jedem Seminar eine Fortsetzung, wo Men- 
schen zusammen die Analyse ihrer Situation und der Konfliktlinien konfrontieren mit einer 
Vision von Gerechtigkeit und Geschwisterlichkeit. 

Die Last der Geschichte 

ln den 90er-Jahren gab es einen letzten Boom der Anfragen an die Missionszentrale zum Thema 
„Befreiungstheologie". 1992, als sich die Eroberung Lateinamerikas und der Beginn des Wider- 
standes fünfhundert mal jährten, war die Position der Franziskaner noch einmal gefragt, nicht 
in die Jubelfeiern einzustimmen, sondern sich auch eigener Schuld bewusst in den Dialog mit 
den Opfern dieser fünfhundertjährigen Geschichte zu begeben. „Dialog lernen" war dann auch 
das Thema, das einige Jahre die Bildungsarbeit der Missionszentrale prägte. 

Die konkreten Auswirkungen der fünfhundertjährigen Ausbeutungsgeschichte zeigten sich in 
den Seminaren der Missionszentrale überraschend unmittelbar. R., eine brasilianische Studen- 
tin aus dem Slumgürtel um Rio, wurde als Vertreterin brasilianischer Landfrauen nach Europa 
eingeladen, zum Gegengipfel (des Weltwirtschaftsgipfel) in München, zum Kairos-Europa- 
Kongress in Strasbourg (anläßlich der Formierung der EU-"Festung Europa" am 1.1.93) und zur 
Bußwallfahrt der Franziskaner zum Thema „1492 - 1992" nach Assisi ,73 . Durch ihre Erfahrung 
in Europa während dieser Veranstaltungen wurde R. immer mehr zur Ansprechperson für die 
Solidaritätswerkstätten der Missionszentrale in Brasilien. Bei der Solidaritätswerkstatt 1993 175 in 
Brasilien arbeitete R. dann im Leitungsteam mit. Als es zwischen der brasilianischen und der 
deutschen Gruppe zu einem Konflikt kam, wurde R. von ihren eigenen Landsleuten als Verrä- 
terin bezeichnet, weil sie im Leitungsteam geschlossen mit der deutschen Leitung auftrat. 

Erst bei der jährlich stattfindenden Supervision der Personen, die internationale Seminare der 
Missionszentrale leiten, konnte diese Situation Schritt für Schritt durchleuchtet werden. Jetzt 
wurde klar, was es bedeutet, wenn eine Brasilianerin, Frau, dunkler Hautfarbe, zusammenar- 
beitet mit einem Deutschen, Mann, Weißen etc.. Es geht nicht nur um beide Personen in der kon- 
kreten Situation, nein, die gesamte Last der Geschichte manifestiert sich in dieser Konstellation, 
fünfhundert Jahre Ausbeutungsgeschichte mit kolonialen, sexistischen und rassistischen Facet- 
ten. Mit diesen interkulturellen Übertragungen umzugehen lernen, die Bedeutung des Fremden 
in der fremden Kultur und in mir selbst einzuschätzen lernen, das waren die kleinen Schritte des 
großen Themas „Dialog lernen". Viele Erfahrungen dieses Prozesses sind im Buch „Dialog Ler- 
nen" 174 beschrieben: der Umgang mit dem Fremden, Lemgewohnheiten und Lemwiderstände, 
die Bedeutung gruppenanalytischer Supervision in interkulturellen Prozessen etc.. 

Mitte der 90er-Jahre versuchte die Bildungsarbeit der Missionszentrale, im Thema „Nachhalti- 
ge Solidarität" 174 die Impulse des „Global Forum" in Rio 1992 in Form der „Agenda 21" zu kon- 
frontieren mit den bestehenden Solidaritätsbrücken zwischen Nord, Süd und Ost. Der jetzt 
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mögliche „Trialog" zwischen Menschen des ehemaligen kommunistischen Machtbereiches, den 
Ländern des Südens und westeuropäischen Ländern brachte ganz neue Impulse in die ent- 
wicklungspolitischen und befreiungstheologischen Seminare: 

Der Begriff „Revolution" war plötzlich positiv besetzt, denn insbesondere rumänische Semi- 
narteilnehmerinnen stellten in ihrer Biographie den 22. Dezember 1989 quasi als ihre „zweite 
Geburt" dar. Lateinamerikanische Teilnehmerinnen lernten von ostdeutschen, ungarischen 
oder rumänischen Europäerinnen aus erster Hand Erfahrungen mit sozialistischen Regimen 
kennen. Als 1990 Z., der Vorsitzende der Arbeiterpartei einer brasilianischen Stadt mit mehre- 
ren Hunderttausend Einwohnern während des „Gemeinsamen Entwicklungspolitischen Semi- 
nares" von einem Exposure in Thüringen in den Westen Deutschlands zurückkehrte, rutschte 
ihm an der Grenze heraus: „Voltamos para nossa Alemanha - Wir kehren in unser Deutschland 
zurück!" Z. hatte wohl hinter der gestürzten Mauer etwas von dem erwartet, was seine Partei 
in Brasilien unter „Sozialismus" erträumte. Mit den braunkohlegeschwärzten Städten und den 
verfallenen LPGs konnte er sich dann aber überhaupt nicht identifizieren. 

Lemeffekt aber auch für die jungen an der „Solidaritätsw'erkstatt" in Brasilien teilnehmenden 
Ungarn 1997: „Globalisierung" mussten sie kennenlemen als in den Augen der Brasilianerinnen 
erstes Übel und verantwortlich für die Ausgrenzung großer Teile der Menschheit. In Ungarn 
aber stand dasselbe Wort für einen modernen, liberalen Markt, der den Einzelnen endlich die 
Chance für materielle Verwirklichung bot. Wir müssen zugeben: Bei aller Trialog-Arbeit blieben 
viele dieser Widersprüche stehen. Die ganz andere und unerwartete Position kennenlernen, das 
allein war schon eine große Hilfe in der Qualifizierung zu internationaler politischer Arbeit. 
Doch eine gemeinsame Perspektive gab es oft bis zum Schluss nicht, die ideologischen Gräben 
blieben. 

Die Aufspaltung Jugoslawiens und die damit verbundenen ethnischen Kriege ließen andere 
Themen relevant werden: „Neue Nachbarschaften" ist das Schwerpunktthema der Bildungsar- 
beit der Missionszentrale um die Jahrtausendwende. Ein Seminar mit indischen und europäi- 
schen Minderheiten bewegt zwei Jahre lang Religionen und Politik im lokalen Kontext. „Neue 
Nachbarschaften" - freiwillig oder erzwungen, durch Kommunikation oder Mobilität, durch 
Migration oder den Zerfall von Machtblöcken, durch neu entstehende Grenzen und restriktive 
Visapolitik, schließlich durch globalen Terrorismus und globale Antworten darauf... 

Wohl kein anderes Seminar der Missionszentrale bewegt lokale Bevölkerung so wie dieses Min- 
derheitenseminar: Im Sommer 2000 besucht der indische Franziskaner D. zusammen mit einer 
Delegation indischer Ureinwohnerlnnen (Adivasi) ein Dorf in der rumänischen Moldau. ,7b Aus 
Europa sind dabei Vertreterinnen tschechischer Roma, deutscher Sorben, italienischer Ladiner - 
und eben Czangok aus Rumänien. An gerade diesem Tag ist der US-amerikanische Botschafter 
in Bukarest zusammen mit seiner Frau zu Gast in diesem Dorf. Er interessiert sich für die Situ- 
ation der Minderheiten in Rumänien, speziell eben der Czangok in der Moldau. Bürgermeister 
und (katholischer) Pfarrer halten Ansprachen, es gibt Folkloreprogramme mit Liedern und Tän- 
zen. Für sie ist alles in Ordnung. Kein Wort darüber, dass es nicht einmal Einigkeit gibt über die 
Frage, ob es Csangok überhaupt gibt. Manchmal sind altungarische Wortfetzen zu hören, die 
dann doch auf diese Minderheit im rumänischen Kernland hindeuten. Gefährlich für die Ideo- 
logie des Nationalstaates aus dem vorletzten Jahrhundert. 

Die indische Delegation hat einen Vorteil: Einige sprechen Englisch, D. hat Kontakt mit der Frau 
des Botschafters, während die Ansprachen übersetzt werden. Schnell sind handschriftlich eini- 
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ge Zeilen aufgesetzt, die aus Sicht einer Gruppe von Roma, Ladinern, Sorben, Adivasi und eben 
Czangok Eindrücke wiedergeben von einem einwöchigen Exposure in diesem Dorf. Das Dos- 
sier wird übergeben, der indische Pater schüttelt dem amerikanischen Botschafter die Hand. 
Neben der Kirche versuchen einige Anhänger des Bürgermeisters die Zündkabel aus dem Auto 
der Seminargruppe herauszureißen. Es gelingt aber, den Ort zu verlassen, bevor es zu Hand- 
greiflichkeiten kommt. 

Neue Nachbarschaften - geschichtliche Wahrheit und scheinbare Objektivität sind Schlüsselthe- 
men in allen ethnischen Auseinandersetzungen. Im Auto gibt es eine lebhafte Diskussion mit 
dem Übersetzer. Er selbst stammt aus dieser Gegend, holt eine Landkarte mit Ortsnamen her- 
vor, ungarisch und rumänisch, versucht sprachgeschichtlich nachzuweisen, dass ... Die interna- 
tionalen Seminarteilnehmerinnen sind aus diesen spitzfindigen Argumentationen längst ausge- 
stiegen. Was aber allen klargeworden ist an diesem Tag: Jede Gruppe versucht sich auf 
geschichtliche Wahrheit zu beziehen, Wahrheit wird zur Waffe. Und so unlogisch es klingen 
mag, es gibt tatsächlich mehrere Wahrheiten zu einer Frage. Wieder eine unlösbare Situation, 
wieder bleiben Anschauungen unversöhnlich neben- und gegeneinander stehen. 

Hat Bildungsarbeit da überhaupt eine Chance, für Versöhnung zu werben, Menschen zuein- 
anderzubringen und oft jahrhundertealte Vorbehalte zu durchbrechen? Immer wieder nein, 
und dann überraschend: doch! 

Solidaritätswerkstatt 1997 in Brasilien, Auswertungswoche. Die europäische Gruppe hatte von 
der Situation brasilianischer Basisbewegungen, der Not und dem Kampf des Volkes viel ken- 
nengelemt. Die „europäische Gruppe" - Deutsche und Rumäninnen, Ungarinnen und Österrei- 
cherinnen. Die Rumäninnen: drei mit Muttersprache Rumänisch, eine mit ungarischer Mutter- 
sprache. Ein Jahr lang hatte der ethnische Konflikt zwischen diesen vier Personen unterschwel- 
lig geschwelt, Beleidigungen und Anfeindungen kamen immer wieder vor. Jetzt, in der vierten 
Woche in Brasilien, war es nicht mehr auszuhalten. Eine schwierige Situation in der europäi- 
schen Gruppe, Tränen, Eingeständnisse des Verletzt-Seins. Endlich war der ideologische Panzer 
der jeweiligen Wahrheiten durchbrochen. Schmerzen und Verletzungen zu zeigen, das war die 
erste Gemeinsamkeit zwischen diesen Personen. Eine Gemeinsamkeit, auf der neu Beziehungen 
entstehen können, jenseits der überlieferten und tradierten Positionen. Extra nach Brasilien flie- 
gen, damit Rumäninnen unterschiedlicher Ethnien aufeinander zugehen können? Zumindest in 
dieser Situation hat es sich gelohnt. 

Solidarkompetenz 

„Uns geht es um die Befreiung, nicht um die Theologie", provozierte 2001 der mexikanische 
Bischof Samuel Ruiz in Münster auf einer Veranstaltung der Missionszentrale. „Befreiung", ein 
Begriff, der angefüllt ist mit den Visionen und Hoffnungen von Generationen Unterdrückter, 
der eine Welt träumt und ersehnt, die frei ist von Ausbeutung und Ausgrenzung, die die Früch- 
te der Erde gerecht verteilt und wo Menschen geschwisterlich und solidarisch miteinander 
leben. Seit 1988 führt die Missionszentrale der Franziskaner „Befreiungstheologische Sommer- 
schulen" in Brasilien und Bolivien bzw. Peru durch. 177 Zielgruppe: Menschen aus dem deutsch- 
sprachigen Raum, die ihr Engagement in Gemeinde oder Schule durch eine Vor-Ort-Erfahrung 
in einem Land des Südens beleben wollen. Jetzt, im hautnahen Kontakt mit Menschen in Slums 
oder landlosen Kleinbauern, bekommt der Begriff „Befreiung" Konturen, es wird erlebbar, was 
die Menschen „dort" darunter verstehen: 20 ha Bauernland im Zuge einer - partiellen, aber end- 
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lieh konkreten - Agrarreform, ein Gesundheitszentrum, staatlich finanziert und offen auch ohne 
private Versicherung, aber auch eine „Globalisierung von unten", wo linke soziale Bewegungen 
sich international austauschen und zusammenschließen zu einem großen Bündnis gegen die 
ökonomische und militärische Globalisierung unter Federführung der U. S. A.. Befreiung auch 
durch einen erhofften Wahlsieg der brasilianischen Arbeiterpartei PT - die internationale Semi- 
nargruppe der Solidaritätswerkstatt 1989 in Brasilien erinnert sich nur zu gut an die euphori- 
sche Stimmung in den Basisgemeinden und Stadtbussen, in den Gewerkschaften und bei eini- 
gen Bischöfen. 

Damals ging die Wahl in Brasilien anders aus. - Nach Europa zurückgekehrt, hatten die Teil- 
nehmerinnen aus dem deutschsprachigen Raum große Schwierigkeiten, ihren Familien und 
Freundinnen, gar nicht zu sprechen von Kirchengemeinden und Lehrerkolleginnen, die Stim- 
mung von Befreiung zu vermitteln, die sie „dort" erlebt hatten und die „hier" plötzlich wie ein 
unwirklicher Traum wirkte. Zerrissenheit - wohl die Ausgangserfahrung für so viele Europäe- 
rinnen, die sich auf den Weg gemacht haben, Situation und Vision der einfachen Menschen im 
Süden kennenzulemen und die zurückgekehrt die dort gelernten Kategorien nicht mehr 
wiederfinden. Zärtlichkeit und Freude, Ausgelassenheit und Not, Armut und Glauben, all das 
war dort so anders und eindeutiger als in unserem europäischen Kontext, der im Vergleich jetzt 
stumpf und leblos wirkt. Nicht nur einige fliegen immer wieder nach Lateinamerika, oder es 
könnte auch Indien sein, um aufzutanken in Sachen Solidarität und Glauben, Zärtlichkeit und 
Lebenshoffnung. 

Befreiungstheologie in der Bildungs- und Bewusstseinsarbeit der Missionszentrale der Franzis- 
kaner. In unserem Kontext der europäischen Rückkehrerinnen in ihrer Zerrissenheit und mit 
ihren Ohnmachtsgefühlen, hier muss es uns auch um die Theologie gehen, oder genauer gesagt 
um die Reflexion dessen, was w'ir als Europäerinnen aus den Begegnungen im Süden mitge- 
bracht haben. Reflexion dessen, w'as es für unser Selbstbewusstsein und unseren Lebensstil 
bedeutet, ebenso wie für unser Gottesbild und für unser politisches Engagement. Im Jahr 2001 
wurde dazu beim Abschlusskolloquium des internationalen von der EU geförderten Seminar- 
prozesses „Solidarität lehren und lernen" in Salzburg der Begriff „Solidarkompetenz" geprägt. 

Solidarkompetenz geht davon aus, dass wirksame Solidarität neben der Motivation auch Refle- 
xion und Integration in die eigene Persönlichkeit braucht, um unter den Bedingungen der Glo- 
balisierung neben dem Bewusstsein eigener politischer Korrektheit auch tatsächliche Verschie- 
bungen der Machtsituation zugunsten der Ausgeschlossenen zu bewirken. Für die Bildungs- 
und Bewusstseinsarbeit der Missionszentrale, die als Grundoption die Perspektive der Verbes- 
serung der Situation der Ausgeschlossenen einnimmt, bedeutet das, politische, entwicklungs- 
pädagogische, pastorale und persönlichkeitsbildende Konzepte und Methoden zu entwickeln, 
die sich daran messen lassen, inwieweit sie sowohl Betroffene als auch diejenigen, die das Pri- 
vileg besitzen, über ihren Lebensstil und ihr Handeln zu entscheiden, in eine bewegliche Situa- 
tion des gegenseitigen Aushandelns von Bedürfnissen und Interessen bringen. Nun wäre es 
zynisch, den Begriff der „Befreiung" durch den des „Gegenseitigen Aushandelns" ersetzen zu 
wollen, nehmen wir die weltweiten und jeweils nationalen Machtkonsteilationen ernst. Doch 
muss nicht gerade im Hinblick auf die Uneinnehmbarkeit der Festungen der Macht Solidari- 
tätsarbeit heißen, für die eigenen (existenziellen) Bedürfnisse und Interessen zu werben, Ver- 
bündete zu gewinnen und andererseits gerade ebendiese Festungen der Macht aufzuweichen, 
indem Kategorien der Menschlichkeit, Universalität und Gotteskindschaft in Gemeinschaft 
erlebt werden? 
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Solidarkompetenz entfaltet sich persönlich und politisch, spirituell, professionell und ökono- 
misch. Die Solidaritätswerkstätten der Missionszentrale arbeiten seit 1989 mit Menschen aus 
sozialen Bewegungen und zivilgesellschaftlichen Gruppen im Trialog Ost - West - Süd. In einem 
zweijährigen internationalen Prozess muss sich die vielbeschworene Solidarität bewähren, stößt 
auf Grenzen und bekommt realitätsnahe Konturen. Was sind die gegenseitigen Erwartungen, 
oft unausgesprochen und manchmal nicht einmal bewusst? Was bewirkt materielle Hilfe, ist 
internationales Lernen ein Luxus, der dem Bedürfnis westeuropäischer Mittelschicht ent- 
spricht? 

Jahr um Jahr machen wir in den Solidaritätswerkstätten die Erfahrung, dass die Frage „Wie 
arbeiten wir miteinander?" zur zentralen Frage wird. Führt das Leitungsteam einen pädagogi- 
schen Prozess, in dem die Teilnehmerinnen Erfahrungen machen und in der Reflexion darüber 
ihre Kompetenz vertiefen, oder hat die brasilianische, europäische oder indische Gruppe sozu- 
sagen ein imperatives Mandat, das die Position des jeweiligen Leitungsteammitgliedes 
bestimmt, das Leitungsteam als Spiegel der Interessenskonflikte, die sich in der Gruppe zeigen? 
In der bereits erwähnten Tagung in Salzburg wurden drei Begriffe zueinander in Beziehung 
gesetzt: Solidarität - Macht - Methode. Ist in einem konkreten Seminar das Scheitern von Soli- 
darität eine Frage der falsch gewählten oder angewandten Methode? Wer hat die Macht, über 
die Methode, das Wie des Zusammenseins zu entscheiden? Die Menschenrechtsarbeit steuert 
hier die Erfahrung bei, dass bei internationalen Konferenzen die Verfahrensfrage eine zentrale 
Frage ist, an der die Machtfrage bereits abgearbeitet wird. 

Mit Sicherheit spalten sich in diesem Augenblick die Leserinnen dieser Gedanken in solche, die 
eine derartige Methodenreflexion angesichts existenzieller Not und „wirklicher" Hilfe für über- 
flüssig halten, und solche, die sie äußerst spannend finden, weil manch eigene Erfahrung sich 
darin wiederfindet. Die Arbeit an Solidarkompetenz bedeutet nun nicht, die Frage zu entschei- 
den, was richtig oder wichtiger ist. Solidarkompetenz bedeutet, die jeweils andere Seite mitzu- 
denken und gelten lassen zu können, dass es (mindestens) zwei Zugangsweisen gibt. 

Letztlich ist die Motivation der Missionszentrale, an der Frage der Solidarkompetenz zu arbei- 
ten, eine politische. Es ist die Frage, wie die Machtkonstellation effektiv zugunsten der Ausge- 
schlossenen verschoben werden kann. Und dies erfordert Menschen in allen Kontexten, im 
Süden, wie im Osten und Norden, die die eigene Zerrissenheit immer wieder erfahren haben 
und den Ärger und die Wut über die andere Perspektive, die aber fähig sind, diese Differenz 
nicht zum Abbruch von Beziehung zu gebrauchen, sondern als Zugang zur Anderen mit dem 
so anderen Erleben. Differenz als Methode der Annäherung und des Werbens für die eigene 
Vision. In einem Training zur Solidarkompetenz taugt es nicht, Gäste aus dem Süden (oder 
andersherum aus dem Norden oder Osten) mit der jeweils anderen Sicht der Dinge zu verscho- 
nen, nein, es ist sogar eine Didaktik der Konfrontation 17 ' notwendig, um den Umgang mit Diffe- 
renz alltäglich werden zu lassen und darin die Fähigkeit zum Bündnis zu schulen. Die politi- 
sche Dimension von Solidarität - ideologisch abgespeckt und auf das Notwendige reduziert - ist 
das Bündnis. Und Bündnisse haben direkt mit der Machtfrage zu tun. 

Die Bildungs- und Bewusstseinsarbeit der Missionszentrale in internationalen Werkstätten ist in 
diesem Sinne eine Arbeit der kleinen Schritte. Kompetenz ist keine heldenhafte Tugend, son- 
dern erlernbar und - das ist besonders wichtig - beschreibbar und vermittelbar. Dies bedeutet 
aber nicht, dass Solidarkompetenz nicht auf die großen Visionen von Gerechtigkeit und 
Geschwisterlichkeit als Antriebsfeder angewiesen wäre. Ohne diese Visionen, vorwegnehmend 
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immer wieder erzählt und gefeiert, wäre Solidarkompetenz in der Gefahr, zu einer technokrati- 
schen Kategorie zu werden. 

Bildung durch Menschenrechtspraxis: Learning by doing 

Dass Bildung, so wie sie die Missionszentrale der Franziskaner versteht, ein nie abgeschlosse- 
ner Prozess und ein Akt menschlicher Freiheit ist, der mit der Öffnung zum Leben, zur Um- 
Welt, zur Geschichte einhergeht, findet darin ihren Ausdruck, dass die Missionszentrale Men- 
schen ermutigt, sich in die Geschichte einzumischen - so wie sie sich selbst einmischt und ihre 
Stimme erhebt. Da die Geschichte immer neu ist, politische Konstellationen sich ständig ändern 
und die Zukunft eine ständige und für alle offene Herausforderung darstellt, gibt es auch, trotz 
aller Kenntnisse um soziologische, ökonomische und psychologische „Gesetzmäßigkeiten", 
Rahmenbedingungen und Erfahrungen einen breiten Handlungsspielraum, den es zu nutzen 
gilt, der aber auch immer wieder neu kennengelernt, durchdrungen, verstanden und definiert 
werden muss. Es gibt also weder das kommunistisch determinierte, noch das von manchen 
Kapitalisten vorhergesagte „Ende der Geschichte", das ein Ende menschlicher Freiheit selbst 
wäre. Nur wer selbst Hand an Geschichte und Welt anlegt, verändert diese und sich selbst. Er 
wird ein anderer Mensch, er lernt, er erfährt Widerstände, er scheitert, er hat Erfolg. Bildung 
und emanzipatorische Bildung allzumal hat deshalb einen offenen Horizont, der als ein ständi- 
ges „Learning by doing" als selbstschöpferisches Hervorbringen menschlicher Vervollkomm- 
nung bezeichnet werden kann. 

Ein wesentlicher Pfeiler dieser Art von Bildungsarbeit ist die Menschenrechtsarbeit der Mis- 
sionszentrale der Franziskaner. Menschenrechtsarbeit versteht sich dabei als Fortsetzung des 
befreiungstheologischen Impulses. So wie sich in Lateinamerika aus den befreiungstheologi- 
schen Bewegungen häufig Menschenrechtsorganisationen herauskristallisiert haben (etwa 
dadurch dass Großkirche versuchte, befreiungstheologische Gemeinde- und Gemeinschaftsbil- 
dung zu verhindern, oder durch die neuen säkularen Räume, die sich nach den Militärdiktatu- 
ren ergaben), so verortet die Missionszentrale ihre Anliegen heute mehr denn je in einer men- 
schenrechtlichen Perspektive. Nach dem Scheitern der großen revolutionären Entwürfe liegt 
nun der Blick auf den zu gehenden nächsten Schritt, auf die vielen kleinen Schritte an den vie- 
len Orten, die Veränderung, Befreiung ermöglichen. Menschenrechte sind dabei nicht Maxi- 
malforderungen, sondern verpflichtende Mindeststandards, auf die sich die Staaten der Ver- 
einten Nationen eingelassen haben, auch wenn sie immer wieder versuchen, sich diesen Stan- 
dards und rechtlichen Verpflichtungen zu entziehen. Menschenrechte sind deshalb ein neues 
Paradigma - die in ihrer ethischen, rechtlichen und politischen Dimension nicht deshalb ent- 
wertet werden, weil sie von interessierter Seite, z.B. auch durch die Supermacht USA und von 
anderen politisch Mächtigen, immer wieder instrumentalisiert werden oder Teil eines im nega- 
tiven Sinne des Begriffes „ideologischen, d.h. interesse- und herrschaftsgeleiteten Diskurses" 
sind oder allzu leicht Opfer von double Standards werden. 

Der Kampf um die Menschenrechte hat sich in den letzten Jahrzehnten immer stärker als ein 
wesentlicher Ort, wo Veränderung erreicht, wo Befreiung ermöglicht, wo Situation angemessen 
beschrieben werden kann, entwickelt. Die jährlich stattfindende Menschenrechtskommission 
in Genf ist international einer der bedeutendsten Orte, wo Politik verhandelt wird, wo „Kriegs- 
schauplätze" eröffnet, wo diplomatische Schach- und Winkelzüge (aus)gespielt werden. Das 
Spannende an diesem Szenario: hier ist die hermeneutische Perspektive nicht die reine Macht- 
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politik, das Gesetz des Stärkeren, sondern hier muss sich Politik und Weltgeschehen an dem 
verbindlichen Rahmen der Menschenrechte spiegeln und abarbeiten. 

Aus diesem Grund ist ein wichtiger Pfeiler der Bildungsarbeit der Franziskaner, diesen Bezug 
nach Genf herzustellen, ln Zusammenarbeit mit „Franciscans International" werden Ländersi- 
tuationen und Themen von der Missionszentrale der Franziskaner in das internationale Men- 
schenrechtssystem eingespeist. Zuletzt wurde dies federführend für die Arbeit gegen die Straf- 
losigkeit in Argentinien getan'”. Befreiung lebt wesentlich von einem geschichtlichen Bewusst- 
sein, von Erinnerung, von der Fähigkeit, wie es Gustavo Gutierrez einmal ausdrückte, eine 
Geschichte der Opfer zu schreiben. Die Missionszentrale der Franziskaner beteiligt sich deshalb 
auch an der modellhaften Initiative zur Aufarbeitung der Verbrechen, die während des Staats- 
terrorismus in Argentinien u.a. an deutschen Opfern begangen wurden 11 ". Zusammen mit den 
Angehörigen der Opfer geht sie gegen die Militärmachthaber und ihre Helfershelfer während 
der Zeit der Militärdiktaturen in Lateinamerika vor. Dies geschieht schwerpunktmäßig für 
Argentinien - aber mit dem Bewusstsein, dass durch den Plan Condor damals Geheimdienste 
und Militärs Südamerikas und der USA eng zusammen gearbeitet und eine Internationale des 
Verbrechens im lateinamerikanischen Kontinent aufgebaut haben. Mit den Opfern wird an einer 
Wiederherstellung der eigenen Geschichte gearbeitet” 1 und dabei wesentliche Impulse für Völ- 
kerstrafrecht und Deutsches Strafrecht geleistet. 

Ein Teil der durch diese Arbeit gewonnen Kontakte und Kenntnisse wird durch eine jährliche 
Bildungsreise nach Genf auch einem weiteren Kreis von Multiplikatoren und an Menschen- 
rechten interessierten Leuten zur Verfügung gestellt, ln einem kompakten viertägigen Pro- 
gramm werden die wesentlichen „Spieler" des Tableaus in Genf besucht: Nichtregierungsorga- 
nisationen, Staatendelegationen, sowie das Expertensystem der Vereinten Nationen. Trotz eines 
eng gedrängten Programms gelingt es, ein Mosaik von Informationen, Einstellungen, Sichtwei- 
sen und Erfahrungen erlebbar zu machen, das Lust macht, sich weiter für die Menschenrechte 
einzusetzen, und befähigt, dies effektiver zu machen. So berichtet ein Teilnehmer der letzten Bil- 
dungsreise davon, dass er durch diese Reise einen existentiellen Zugang zu den Menschenrech- 
ten gewonnen habe - und dass er zum ersten Mal das Gefühl hatte, sein berufliches Engagement 
für Menschenrechte habe mit ihm selbst etwas zu tun. 

Nichtregierungsorganisationen (NRO) spielen weltweit im komplexen politischen Geschehen 
eine zunehmend wichtige Rolle - auch wenn nach dem „hohen Lied der Macht der Nichtregie- 
rungsorganisationen" ein deutlich kritischer Blick auf das Erreichte und das Mögliche von NRO 
zu richten ist. NROs (und Kirchen) sind keine Ersatzstaaten, sie können nicht das erfüllen, was 
nach der neoliberalen Aushöhlung und Zerstörung von sozialstaatlichen Verpflichtungen als 
Vakuum übrigbleibt, sie dürfen sich auch nicht zu Erfüllungsgehilfen oder zur Katastrophen- 
feuerwehr dieser Tendenzen herabwürdigen lassen."" Um so wichtiger ist, dass NROs nicht nur 
in Katastrophenfällen tätig werden (und die Tendenz geht immer stärker von Entwicklungs- zu 
Katastrophenhilfe), sondern das dadurch gewonnene Ansehen dazu nutzen, um auch im politi- 
schen Bereich Anwälte der Opfer zu sein und Menschen zu befähigen, ihr Geschick selbst in die 
Hand zu nehmen. 

NROs können und müssen Sand im Getriebe engstirniger Macht- und Interessenpolitik sein, so 
wie sie gleichzeitig prophetische Mahner und kompetente Anwälte und Experten des bonum 
comune, des Allgemeinwohls sein müssen. Insofern ist die „advocacy-Arbeit" und die Befähi- 
gung von Menschen zu solcher Arbeit für „Entwicklungshilfeorganisationen", die mit Geld- 
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transfers von den Ländern der ersten in die „dritte" Welt arbeiten, ein unverzichtbares Merk- 
mal für ihre Unabhängigkeit, Unbestechlichkeit und für einen „umfassenden" Ansatz zum 
Schutz der Menschen und ihrer Rechte - auch gegenüber starken staatlichen oder wirtschaft- 
lichen Strukturen. 

Menschenrechtsarbeit ist deshalb sowohl handlungs- wie theorierelevant und verbindet die so 
häufig voneinander geschiedenen Bereiche von Bildung - politischer Einflussnahme - und ent- 
wicklungspolitischer Projektarbeit. 

„Und wo spielt Gott eine Rolle?" 

Zugegeben: Es wird in einer säkularen Welt immer schwieriger, noch das „ineffabile" auszu- 
sprechen, geschweige denn, spürbar zu machen. Und es ist neben manch marktschreierischen 
Gottesreden bürgerlicher Religion oftmals wohltuend sich im Schweigen zu üben. Aber es gibt 
gerade in der Menschenrechtsarbeit oft eine Dichte von Ohnmachtserfahrungen und existen- 
tiellem Einsatz, die dazu nötigen, Gott anzurufen. Dass dies gerade auch bei Franziskanerinnen 
und Franziskanern, die sich für die Menschenrechte einsetzen - aber auch manchmal erfri- 
schend offen und unerwartet bei Anwälten und anderen Menschenrechtlern zum Ausdruck 
kommt, ist ein Schatz, der hilft, schwierige Situationen durchzustehen. Gott ist so fern, gerade 
wenn man an der Nahtstelle oft unvorstellbarer Grausamkeiten und gezielter Böswilligkeiten 
steht. Gerade dann tut es gut, sich in einer „Community" von Menschenrechtlem zu verstehen, 
und hier wird oft eine Fähigkeit zur Gemeinschaftsbildung trotz aller Differenzen und Unter- 
schiede möglich, die vielleicht auch als „Kirche"(als „Gemeinschaft der Herausgerufenen") 
bezeichnet werden kann - selbst wenn das nicht mehr im strengen Sinn „konfessionell" 
zuschreibbar ist. 

Muss deshalb Bildungsarbeit von Gott sprechen? Es wird immer wieder Situationen geben, in 
denen direkt oder indirekt von Gott die Rede ist, in denen das Gott-Geheimnis eine Rolle spielt 
- etwa dann, wenn eine Menschenrechtlerin, die von einer neuen Regierung plötzlich in den 
Apparat hineingeholt wurde, also die „Seite" gewechselt hat, zum Ausdruck bringt, sie sei sich 
ihrer Grenzen im Regierungsapparat bewusst ... und habe dennoch diesen Schritt gewagt, um 
wenigstens etwas zu bewirken. Hier wird Begrenztheit und Endlichkeit schmerzlich bewusst, 
und es brennt das Herz. 

Hier wird vielleicht auch eine Gottesnähe spürbar, die deutlich macht, wie inflationär mit die- 
sem Geheimnis menschlicher Existenz in anderen Kontexten und Reden umgegangen wird. 
Insofern steht franziskanischer Bildungsarbeit auch eine gewisse Sparsamkeit mit der Gottesre- 
de zu - es sei denn jemandem könnte selbst jene franziskanische Gottunmittelbarkeit geschenkt 
sein, wie sie ein Franziskus offensichtlich leben durfte - und wie sie vielleicht nur ganz wenigen 
Menschen in unserer Zeit gegeben ist. Und auch eines wird deutlich: emanzipatorische Arbeit 
braucht eine Theologie, die weltoffen ist, die den täglichen Existenzkampf der übergroßen 
Mehrheit der Menschheit in den Blick bekommt, die eine Theologie der „Zeit" ist. Schon des- 
halb ist die Befreiungstheologie ein unverzichtbarer sprachlicher Ausdruck möglicher Gottesre- 
de, die es ermöglicht, auch im 21. Jahrhundert verantwortlich von „Gott" zu reden. Sie ist 
gleichzeitig eine Theologie, die von denen weitergelebt und fortgeschrieben wird, die sich heute 
den Kampf für die Armen und Ausgeschlossenen zu eigen machen. 
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Franziskus, der „Scharniermensch" 

Der Beitrag der Missionszentrale der Franziskaner zur Befreiungstheologie im 21. Jahrhundert 
darf sich nicht in Allmachtsphantasien überschätzen, noch ist er unbedeutend wie „ein Tropfen 
auf den heißen Stein". Was ist das spezifisch Franziskanische, das unsere Bildungs- und 
Bewusstseinsarbeit auszeichnet und ihr einen eigenen Platz zwischen politischen Bewegungen 
und spirituellen Gruppen einräumt? 

Viel ist unter zivilgesellschaftlichen Gruppen von Mobilisierung die Rede, Menschen für soli- 
darisches Engagement zu gewinnen und prozentual ein immer größer werdendes Segment in 
der Gesellschaft zu besetzen. Das globalisierungskritische Netzwerk ATTAC zum Beispiel ist 
eine solche Bewegung, Mitte der 90er-Jahre im Umfeld von „Le Monde Diplomatique" ent- 
standen und 2001 wichtige Trägerin der friedlichen globalisierungskritischen Proteste im 
Umfeld des Weltwirtschaftsgipfels in Genua. Andererseits gibt es einen weltweiten Dialog- 
prozess von Nichtregierungs- und Regierungsorganisationen, aus dem nun die „Erd-Charta" 
hervorgegangen ist, ein Text, der wie vor über 50 Jahren die „Deklaration der Menschenrech- 
te" nun den (westlich) anthropozentrischen Ansatz überwinden will und den Eigenwert der 
Ökologie, auch des nicht-menschlichen Lebens anerkennt. Ob im September 2002 dieser Text 
in Johannesburg auf der UNO-Konferenz für nachhaltige Entwicklung verabschiedet werden 
wird, muss abgewartet werden, ln jedem Fall ist der Erd-Charta- Prozeß aber ein wichtiges Bei- 
spiel weltweiten Engagements und Ringens um einen verantwortlichen Umgang mit unserer 
Mutter Erde. 

Die Missionszentrale ist sowohl Mitglied des Netzwerkes ATTAC Deutschland, als auch im 
deutschen Leitungsteam für die Kampagne um die Erd-Charta. Was aber ist da die spezifische 
Aufgabe der Franziskaner? Die personellen Ressourcen der Missionszentrale für die Bildungs- 
und Bewusstseinsarbeit in Mitteleuropa lassen sich an zwei Händen abzählen. Eine Kampagne 
oder ein Netzwerk könnte da leicht alle Kräfte des Teams binden. Der franziskanische Ansatz 
ist ein anderer, und das nicht nur aus pragmatischen und personalökonomischen Gründen, son- 
dern wirklich aus dem Beispiel des Heiligen Franz heraus. 

Im Jahre 2000 veranstaltete die Missionszentrale eine interessante Tagung mit dem brasiliani- 
schen Benediktiner Marcello Barros und dem in Glasgow lehrenden Italiener Mario Diani, der 
dort einen Lehrstuhl für Soziale-Bewegungs-Forschung innehat. Das Thema „Mystica - die 
Sinnlichkeit sozialer Bewegungen" versuchte den Motivationen und der Spiritualität auf die 
Spur zu kommen, die Menschen zum Engagement bewegt und die die Voraussetzung sind für 
einen wirksamen zivilgesellschaftlichen Sektor. Diani legte eine These vor, wonach verschiede- 
ne Gruppen und Initiativen nebeneinander existieren, jede an einem bestimmten Thema gebil- 
det, vielleicht mit einer spezifischen Altersstruktur oder auch eine charismatische Persönlichkeit 
in ihrer Mitte. Solche zivilgesellschaftlichen Gruppen sind oft so auf ihr Thema fixiert, dass sie 
eine eigene Terminologie entwickeln, die nur mehr von Gleichgesinnten verstanden wird oder 
zumindest bei Menschen, die dieser Gruppe nicht zugehören, ein Gefühl von Fremdheit auslöst. 
Wir kennen wohl alle diese Segmentierung von Zivilgesellschaft in eine Ökologiebewegung, 
„Eine-Welt"-Gruppen, Friedensinitiativen, kirchliche und radikale Gruppen etc.. 

Geht es nun um die notwendige Bündnisbildung aus einem bestimmten Anlass, sind es nicht die 
jeweiligen (nach innen wichtigen) Leiterinnen solcher Gruppen und Initiativen, denen beson- 
dere Bedeutung zukommt, sondern sogenannte „Scharniermenschen", die durch inhaltliche 
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und vor allem personale Kompetenz sozusagen Scharniere, Bindeglieder zwischen den ver- 
schiedenen Gruppen darstellen. 

Ein Beispiel: 1992, Weltwirtschaftsgipfel in München. Unterschiedlichste Gruppen bereiten 
monatelang einen internationalen Gegen kongress, eine Großdemonstration und andere kleine- 
re Aktionen vor. Wie so oft in solchen Situationen ist es äußerst mühsam oder gar unmöglich, 
bei den Koordinierungstreffen einen kleinen Schritt voranzukommen. Christliche Gruppen wer- 
den von linksradikalen als „harmlos" belächelt, die Vertreterinnen des „Vereins der Verfolgten 
des Nazi-Regimes" könnten die Großeltern manch junger „Antifaschistinnen" sein, gewaltfreie 
Initiativen befürchten von Linksradikalen „vor ihren Karren gespannt" zu werden und, und, 
und. Mit jeder Sitzung werden die beteiligten weniger. Das gewollte Bündnis bröckelt, spaltet 
sich. 

Einige wenige Menschen halten es zusammen. Menschen, die es gewohnt sind, ein und diesel- 
be Sache im Sprachgebrauch der einen wie der anderen auszudrücken, die Erfahrung darin 
haben, wie üblicherweise die erste Reaktion ausfällt, sagen wir, die Reaktion einer links-gewerk- 
schaftlichen Gruppe auf den Vorschlag einer kirchlichen Initiative. Diesen „Schamiermen- 
schen" gelingt es in München, dass trotz staatlicher Repressalien ein Gegenkongress mit 
etlichen ausländischen Gästen durchgeführt werden kann und dass eine gewaltfreie Demon- 
stration von zehntausend Menschen den Widerstand gegen die Ausgrenzung der Mehrheit der 
Menschen von den Früchten und Erträgen der Erde manifestiert. 

Seit über zehn Jahren ist die Bildungs- und Bewusstseinsarbeit der Missionszentrale der Fran- 
ziskaner immer wieder bemüht, eigene Grenzen zu überschreiten und Menschen miteinander 
ins Gespräch zu bringen, die sonst kaum zusammengekommen wären. Nicht noch eine (eigene) 
Bewegung für Gerechtigkeit und Solidarität aufzubauen ist das Ziel, sondern in den bestehen- 
den Gruppen, Netzwerken und Bewegungen Menschen zu qualifizieren, die als „Schamier- 
menschen" wie Franziskus „zum Sultan zu gehen" vermögen und „Menschen guten Willens" 
aber ganz unterschiedlicher Herkunft zu Bündnissen und Allianzen bewegen können. 

In den 90er-Jahren entwickelte die Missionszentrale zusammen mit dem Gruppendynamiker 
und Pastoralsoziologen Hermann Steinkamp das „Soli-Sympi-Seminar" im deutschsprachigen 
Raum, ein Training für kirchliche „Eine-Welt" -Gruppen, linksradikalen Widerstand, gewerk- 
schaftliche Solidaritätsgruppen und Rückkehrerinnen von Lerneinsätzen in der sog. „Dritten 
Welt". Bei diesen Trainings ging es darum, eigene Motivationen zu reflektieren, „missionari- 
sches" Handeln zu hinterfragen, Dialog zu lernen und letzten Endes „Scharniermenschen" aus- 
zubilden, die bei bewusster Anerkennung von Differenzen tragfähige Allianzen aushandeln 
können.'“' 

„Franziskus der Scharniermensch" könnte dann auch zu einem Leitbild neuen missionarischen 
Handelns werden. „Franziskanisch missionarisch sein bedeutet nicht-missionarisch sein" war 
eine heftig umstrittene These, die im internationalen Bildungsteam der Missionszentrale disku- 
tiert wurde. Natürlich: Wir (Mitarbeiterinnen der) Franziskaner haben eine Mission, eine Sache, 
eine Grundüberzeugung, für die wir streiten und die uns vielleicht auch unterscheidet von 
anderen religiösen und politischen Bewegungen. Fünf Optionen beschreiben diese franziskani- 
sche Mission: die Option für die Armen, die Option für die Anderen, die Option für Mutter Erde 
als Lebensraum für alle, die Option für eine geschwisterliche Basiskirche und die Option für 
einen gewaltfreien Weg zur Lösung von Konflikten. Gleichzeitig muss sich franziskanische Bil- 
dungs- und Bewusstseinsarbeit aber davon distanzieren, aggressiv-missionarisch zu sein, und 
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das nicht nur im Sinne eines historisch mit den kolonialen Eroberungsfeldzügen einhergehen- 
den christlichen Missionsverständnisses, sondern - diffiziler noch -auch im Sinne eines moder- 
nen ethischen Hochmutes, der aus der Perspektive und mit der Autorität der Armen allen 
Bedürfnissen nicht existcnziell-Armer ihre Wahrhaftigkeit abspricht. 

Auch hier mag ein Beispiel helfen: Während der Interkulturellen Solidaritätswerkstatt 1998 mit 
Teilnehmerinnen aus Rumänien, Ungarn, Österreich, Brasilien und Deutschland bringt der Ver- 
treter der brasilianischen Indigenen, Cacique (König) O. von der Nation der Kaigang-Indianer, 
die Sprache immer wieder auf die jahrhundertelange Unterdrückung und Ausbeutung seines 
Volkes. Die Beiträge O.s sind von solcher existenzieller Betroffenheit, dass niemand ihn zu 
unterbrechen wagt, auch nicht, wenn eigentlich gerade eine Gruppenentscheidung anliegt, die 
ein Aushandeln aller Interessen verlangt. Gegenüber den Schilderungen O.s werden alle ande- 
ren Probleme klein und nichtig: Die ethnischen Spannungen in Rumänien, die Flüchtlingssitu- 
ation an der EU-Außengrenze in Frankfurt an der Oder, aber auch die Probleme der brasiliani- 
schen Kleinbauern oder einsamer alter Menschen in Österreich. Immer öfter stellt sich Schwei- 
gen ein, wenn O. redet; die Probleme der anderen werden behandelt, wenn er nicht dabei ist. 
Der Franziskaner im brasilianischen Leitungsteam spricht diese Situation an: die Macht O.s, die 
er über andere hat, den fehlenden Dialog, das fehlende Ernst-genommen-Sein der Europäerin- 
nen mit ihren „kleinen" Problemen wie C02-Ausstoß oder auch nur dem Zebrastreifen für Kin- 
der über eine vielbefahrene Straße. Entrüstet fallen viele Teilnehmerinnen über das Leitungste- 
ammitglied her: Eine Unverschämtheit gegenüber O. und dem Leiden seines Volkes, eine Fort- 
setzung der Unterdrückung, die die Indianer über fünfhundert Jahre erfahren haben, etc., etc.. 

Später in der Solidaritätswerkstatt diskutiert die Gruppe die jeweiligen Bedürfnisse, es geht um 
C02 und die Anerkennung von Indianerland, es geht um Verletzungen ungarischer Rumänin- 
nen, die sie von ihren rumänischen Landsleuten erfahren haben, auch umgekehrt, es geht um 
die Demütigungen von Nicht-EU-Bürgerlnnen bei der Erlangung eines Schengen-Visums... Ein 
Bedürfnis ist allen gemein und jetzt kann es auch ausgesprochen werden: emst-genommen zu 
werden mit den eigenen Bedürfnissen, den Kränkungen, den Visionen. Dass nicht der Maßstab 
des Existenziellen alles andere disqualifiziert. In diesen Tagen der Solidaritätswerkstatt 1998 
wurden 24 Menschen zu Schamiermenschen. Sie wissen, dass ein Aushandeln von Interessen - 
auch weltweit - ein Ernst-Nehmen der Verhandlungspartnerinnen voraussetzt, dass die Auto- 
rität der Armen viel zählt, wenn es um ein schlechtes Gewissen der Nicht-Armen geht, dass sie 
aber nichts wert ist, wenn im Aushandeln wirkliche Kompromisse erzielt werden sollen, die den 
Armen nützen. Übrigens verhandelt O. inzwischen auf Ebene der brasilianischen Regierung für 
sein Volk und andere indigene Nationen. 
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Schwester Mutter Erde als Lebensraum für alle 
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Häresie 

Auf dem Kirchentag in Leipzig 1997 gestaltete der Arbeitskreis Biblischer Tanz einen Gottes- 
dienst zum Thema „Schöpfung". Quasi als getanzte Predigt zeigte die Gruppe eine Tanzchore- 
ographie in zehn Bildern. In der fast zweijährigen Vorbereitungszeit hatten sich die sechzehn 
Mitglieder mit den biblischen Schöpfungsgeschichten auseinandergesetzt, ln der vornehmlich 
evangelisch besetzten Gruppe konnte sich das Bild „Mutter Erde" nicht durchsetzen. „Zu indi- 
anisch, nicht-christlich"; „Gott als Mutter und Vater - ja; aber: Mutter Erde?" Ergebnis war dann 
eine Szene „Bebauen und bewahren", in der die Tänzerinnen einen kühnen Turm aus Pappkar- 
tons errichteten, hoch in den Altarraum hinein. Plötzlich springt ein Tänzer über zwei, drei Kir- 
chenbänke hinweg auf den Turm zu, überrascht die Wächterlnnen und zerstört den grazilen 
Turm mit einem Schlag. Die Gottesdienstbesucherinnen und die Pfarrerin zucken zusammen, 
wissen nicht, was in dem Moment geschieht, von einem Moment auf den anderen schlägt die 
Stimmung des Stückes um: Gerade hatte noch ein Liebestanz die Beziehung zwischen Mann 
und Frau beschrieben, jetzt Zerstörung überall... 

Viereinhalb Jahre später werden sich die ähnliche Bilder - diesmal als Fernsehbilder wieder und 
wieder gesendet - eingraben in das kollektive Gedächtnis einer ganzen Generation: die beiden 
Türme des Welthandelszentrums fallen dem zweiten Attentat zum Opfer. 

Am dreizehnten September 2001 - zwei Tage nach dem Attentat - sitzen einige Personen in 
Fulda zusammen, um sich Gedanken zu machen über den ersten Ökumenischen Kirchentag in 
Deutschland. Um „Tanz - Ausdruck und Erfahrung des Glaubens" soll es gehen, doch in 
Gedanken stürzen die Türme in New York immer wieder zusammen, verdrängen die mühsam 
herbeigeholten inneren (Gegen-)Bilder vom weltweiten Leid der Armen und Marginalisierten, 
Opfer werden zu Täterinnen und Täterinnen zu Opfern... „Deus meus et omnia" - dem Ver- 
treter der Franziskaner in dieser Runde fällt dieses Stoßgebet des Heiligen Franz ein. „Lange 
war dieses Gebet falsch übersetzt", weiß er zu berichten. „Mein Gott und mein alles" - auf der 
einen Seite der übermächtige Gott, „mein alles", auf der anderen Seite der Beter bzw. die Bete- 
rin, die sich diesem übermächtigen Gott gegenübersehen. Der Schweizer Kapuziner Anton Rot- 
zetter befreit in seinen franziskanischen Exerzitien von diesem Dualismus, wenn er schreibt: 

„Mein Gott und Alles" - „Gott, als dessen Gegenüber ich mich begreife und der mich auf all 
das verweist, was er geschaffen hat: das All! In dem Augenblick, in dem Franz von Assisi den 
Namen Gottes ausspricht und ihn als seinen Gott anerkennt, wird ihm bewusst, dass dieser 
Gott der Schöpfer des Himmels und der Erde ist und dass darum die ganze irdische, ja kosmi- 
sche Realität, die Schöpfung, der Leib und überhaupt alles in das Gottesverhältnis einbezogen 
ist. Da darf nichts ausgeklammcrt werden. Deswegen schreibt er ja später den Sonnengesang, 
dessen Gehalt in jenem schlichten Satz als Kemaussage gebündelt ist . . . " 1,5 
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Und im viel berühmteren Sonnengesang sagt Franziskus dann „Schwester Mutter Erde", ein 
Bild, an das sich der Arbeitskreis Biblischer Tanz aus Häresieangst nicht herangetraut hatte. 
Eine personale Beziehung zu entwickeln nicht nur zu Gott, sondern auch zum „Alles", es 
„Schwester Mutter" zu nennen, vom „Subjektcharakter" der Erde, der Natur wie überhaupt 
jedes lebenden Wesens zu sprechen das könnte ein inneres Gegenbild sein zu dem des Baby- 
lonischen Turmes, der Herrschaft und Zerstörung unweigerlich miteinander verknüpft. 

Interessen und Verzicht 

Ein Ethiken 

„Eine „biozentrische“ Konzeption, die nicht nur Pflanzen und Tieren, sondern auch ökologi- 
schen Systemen und biologischen Arten ein Existenzrecht zuschreiben will, scheint als prakti- 
sche Entscheidungshilfe ebenso wenig geeignet wie eine „holistische Konzeption", die auch die 
unbelebte Natur um ihrer selbst willen schützen will." 

Ein Franziskaner: 

„Die Ethik der heute herrschenden Gesellschaft ist utilitaristisch und anthropozentrisch. Der 
Mensch geht davon aus, dass alles auf ihn hin ausgerichtet ist. Er hält sich für den Herrn und 
Eigentümer der Natur, die dazu da ist, seine Bedürfhisse zu befriedigen und seine Wünsche zu 
erfüllen." m 

Ein Ethiken 

„lAte auch in Weltökonomie und Weltökologie das grundlegende Ziel und Kriterium ethischen 
Handelns ist, ist bereits im Zusammenhang der Weltpolitik deutlich getoorden: Es ist der 
Mensch inmitten einer lebenswerten Umwelt. (...) Er muss immer Ziel und Kriterium blei- 
ben." 

Ein Franziskaner: 

„Wir sagten schon zuvor, eine solche Einstellung führe zur Gewalt und zur Vergeioaltigung 
soivolil der Mitmenschen als auch der Natur. Sie bestreitet anderen Völkern ihrem Subjekt- 
charakter, anderen Klassen ihre gerechten Ansprüche und anderen Wesen in der Natur ihre 
innere Werthaftigkeit. Sie gewahrt nicht, dass Rechte nicht nur für Menschen und Völker, son- 
dern auch für alle anderen Geschöpfe gelten. So gibt es ein menschliches und soziales Recht, wie 
es ein ökologisches und kosmisches Recht gibt." m 

Dieser kleine fiktive Dialog zwischen einem Ethiker und einem Franziskaner macht wohl sehr 
schnell klar, dass der Spaß aufhört, sobald man mit dem Bild des Heiligen Franz von „Schwes- 
ter Mutter Erde" Relevanz in der politisch-ökonomischen Realität beanspruchen will. Umso 
erstaunlicher ist es, dass es der Ansatz einer ökozentrischen Ethik bis zur Formulierung eines 
Grundwertekataloges (der „Earth Charta") gebracht hat, die dem UN-Weltgipfel zu Nachhalti- 
ger Entwicklung 2002 in Johannesburg zur Verabschiedung vorgelegt werden soll. m Natürlich: 
es ist kaum zu erwarten, dass die Erd-Charta ähnlich wie die Allgemeine Erklärung der Men- 
schenrechte als verbindliches Recht verabschiedet werden wird, zu groß dürfte der Widerstand 
der westlichen Industrienationen und insbesondere der U.S.A. sein. Aber der Prozess, der zu 
dem Text geführt hat, ist für sich schon erstaunlich. 
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Er steht am vorläufigen Ende einer Reihe von Dokumenten, die sich alle (selbst-) kritisch mit der 
Herrschaft des Menschen über die Natur auseinandersetzen: „Grenzen des Wachstums" des 
Club of Rome (1972), die Weltcharta der Natur (1982), der Brundtland-Bericht (1987), schließlich 
die Rio-Konferenz (1992) mit der gescheiterten Verabschiedung der Erd-Charta, aber dem 
Beginn des Agenda 21-Prozesses, der aus dem parallel stattfindenden Global Forum der NROs 
hervorging. Aus der Enttäuschung von 1992 entwickelte sich ein weltweiter Dialogprozess von 
Regierungs- und Nichtregierungsorganisationen, ein Dialog zwischen Nord und Süd, zwischen 
Ost und West. Dabei überraschte, dass insbesondere asiatische Länder auf eine biozentrische 
Weitsicht und Ethik hinwirkten, während wir im Westen die anthropozentrische Sicht ja zur 
Genüge kennen. 

„Verwandtschaft alles Lebendigen, Ehrfurcht vor dem Geheimnis des Seins, Dankbarkeit für 
das Geschenk des Lebens, Bescheidenheit hinsichtlich des Platzes der Menschen in der Natur", 
in diesen Worten der Präambel erkennen wir leicht die Schwester Mutter Erde des Heiligen 
Franz wieder. (Erdcharta, S. 8) 

Spannend wird es natürlich, wenn es um Konkretisierungen geht. Ist ein „Nachhaltiger Lebens- 
stil" (Erd-Charta, S. 9) als Lippenbekenntnis auch noch von den Attentäterlnnen auf Mutter Erde 
nachzuplappern, wird der Text - Dank sei Gott - dann doch so konkret, dass sich die Interessen 
daran spalten werden: „Die Beweislast denen auferlcgen, die behaupten, ein beabsichtigter Ein- 
griff verursache keine signifikanten Schäden" und „die vollen ökologischen und sozialen Kos- 
ten von Gütern und Dienstleistungen in den Verkaufspreis einbeziehen" (Erd-Charta S. 11 ) 
dürfte unter bestehenden Machtverhältnissen kaum zu verwirklichen sein. Erst recht sind für 
die Forderungen zum Gesundheitswesen, „das Recht aller Menschen auf Trinkwasser, saubere 
Luft, ausreichende Ernährung, unvergiftete Böden, Obdach und sichere sanitäre Einrichtun- 
gen", auf „Zugang zu Bildung, nachhaltigen Lebensunterhalt, Netz sozialer Sicherung" oder gar 
die Forderung nach „gerechter Verteilung von Reichtum" (Erd-Charta, S. 11-13) kaum Mehr- 
heiten ohne Veto der Weltwirtschaft oder der für sie sprechenden Nationen zu erwarten. Eben- 
so revolutionär sind die Forderungen nach einem „Recht aller auf eine natürliche und soziale 
Umwelt, welche Menschenwürde, körperliche Gesundheit und spirituelles Wohlergehen unter- 
stützt", einem „Recht indigener Völker auf eigene Spiritualität, Kenntnisse, Ländereien und 
Ressourcen" .(Erd-Charta, S. 13-14) 

Franziskanisch-ökologische Strategie 

Verkennen wir nicht die Realitäten: Das Attentat auf das Weltwirtschaftszentrum hat 2001 
durch die Angst potenzieller Flugpassagiere mehr zur Einsparung von Energie und zur Redu- 
zierung der Treibhausgase beigetragen als die einige Monate zuvor in Bonn stattfindende Welt- 
klimakonferenz. Oder auch die Gründung des World Wildlife Fund war nicht etwa ein Akt 
romantischer Tierliebe, nein: Reiche aus den U.S.A. und anderen Ländern wollten sich den 
Wildbestand Afrikas für das Hobby der Großwildjagd sichern... Nicht intendierte Nebeneffek- 
te sind es, nicht große Bekehrungen. Daher müssen wir uns auch, was Johannesburg angeht, auf 
eine Enttäuschung vorbereiten, sei es, dass die Erd-Charta wie in Rio zum zweiten mal schei- 
tert, sei es, dass ihr die Zähne gezogen werden, und sie bisslos gegen andere Interessen nach- 
geplappert werden kann. Der Wert der Erd-Charta wird aber woanders liegen, nämlich im all- 
mählichen Prägen eines Inneren Bildes der Menschheit von Mutter Erde, das dem Bild des 
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Babylonischen Turmes entgegensteht. „Weiches Recht" nennen die Juristlnnen vielleicht ein sol- 
ches Phänomen, wenn ein Dokument zwar nicht verbindlich verabschiedet, aber doch in aller 
Munde ist. Nicht umsonst wurde Franziskus 1979 von Papst Johannes Paul II zum Patron des 
Umweltschutzes ernannt.'” 

Die ältesten Berichte über Franziskus sprechen einmütig davon, dass er sich „in Liebe zu allen 
Geschöpfen hingezogen fühlte". Sein ältester Biograph, Thomas von Celano, schreibt 1229: 

(Oft wurde er ) mit wunderbarer und unaussprechlicher Freude erfüllt, so, wenn er zur Sonne 
aufschaute, den Mond betrachtete, zu den Sternen und zutn Firmament aufblickte. . . Wie erhei- 
terte doch seinen Geist die Blumenpracht, warn er ihre reizende Gestalt sah und ihrett lieb- 
lichen Duft einsog!... Und wenn er eine grojle Anzahl von Blumen fand, predigte er ihnen und 
lud sie zum Lob des Herrn ein, gleich, als ob sie vernunftbegabte Wesen wären. So erinnerte er 
auch Saatfelder und Weinberge, Steine und Wälder und die ganze liebliche Flur, die rieselnden 
Quellen und alles Grün der Gärten, Erde und Feuer, Luft und Wind in lauterster Reinheit an 
die Liebe Gottes und mahnte sie zu freudigem Gehorsam. Endlich nannte er alle Geschöpfe 
„(Schwester und) Bruder" und erfasste in einer einzigartigen und für andere ungewohnten 
Weise mit scharfem Blick seines Herzens die Geheimnisse der Geschöpfe; war er doch schon zur 
Freiheit der Herrlichkeit der Kinder Gottes gelangt. m 

Die Welt, in der Franziskus lebt, ist durchweht von unendlicher Zärtlichkeit und „unerhörter 
Hingebung und Liebe" zu allen Dingen. Er hing „mit besonderer und inniger Liebe an allen 
Geschöpfen". Deshalb ging er über Felsen nur mit Ehrfurcht, aus Rücksicht auf den, der Fels 
genannt wird; von den Wegen las er die Würmer auf, damit sie von den Menschen nicht zer- 
treten würden; und im Winter gab er den Bienen Honig und Wein, damit sie nicht vor Kälte und 
Hunger umkämen " r ". Franziskus hätte sich über die Erd-Charta gefreut, in solch politischer 
Übersetzung hätte er seine eigene Zärtlichkeit und tiefe Empfindsamkeit wieder gefunden. 

Ernsthaftigkeit 

So bleibt zu hoffen, dass die Erd-Charta ein wichtiges Instrument wird, um das innere Bild von 
Schwester Mutter Erde in eine neue Menschheit einzuwurzeln. Konkretisierungen in der fran- 
ziskanischen Arbeit gibt es bereits heute genug. 1995 fand in Brasilien unter Mitwirkung der 
Franziskaner ein bundesweites Seminar der Pastoral der Brasilianischen Landjugend (PJR) mit 
dem Thema: „Die Erde unser Haus - die Erde unsere Mutter" statt. 

Verschiedene landwirtschaftliche Realitäten wurden einer intensiven Diskussion unterzogen, 
und es wurde versucht, im gemeinsamen Leid die ermutigende Mystik zu finden, die aus der 
Erde (aus der Erde, die hervorbringt) für das Leben (Leben der Erde) wächst. 

„Erde, Mutter, die uns ernährt und erhält, 

sie bringt Früchte heri'or, sie gibt uns Brot, 

mit Blumen und Kräutern bedeckt sie unseren Boden." 

Das Seminar, das in der Geschichte der PJR das vierte war, hatte zum Ziel, die Liebe zur Erde 
neu zu beleben, den Kampf um das Verbleiben auf dem Land zu verstärken und die Notwen- 
digkeit neu zu entdecken, die Jugendlichen dafür zu gewinnen, auf dem Land zu bleiben und 
von ihm den Unterhalt für ihre Familien zu gewinnen. 
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Der Höhepunkt des Seminars umr die Feier der FREIEN ERDE BRASILIEN. Es war der 
Höhepunkt, denn hei dieser Feier ivar es möglich, die Erde als Mutter und Haus anzufassen 
und zu fühlen. Im Gegensatz dazu gehört das Land nur einigen, es ist umzäunt, bietet Kon- 
flikte, wird Besitz, wird beherrscht von den „Großen und Edlen". Das Land ist frei, es ist Haus 
und Mutter aller. All derer, die es ökologisch respektieren und nicht ausnutzen für ihren Pro- 
fit, sondern Leben und Nahrung aus ihm machen. Mutter, die Neues hervorbringt, die neuen 
Menschen, die neuen Erbauer neuer Zeiten. Zeiten des Reiches, das von Jesus durch die Tätig- 
keit Gott Vaters mit folgenden Worten angekündigt wurde: Selig die armen, denn ihrer ist das 
Himmelreich.'* 

Aus brasilianischer Perspektive ist das Bild von Mutter Erde untrennbar verbunden mit der 
Option für die Armen: 

überall ist zu beobachten, dass den Menschen ein sanfteres, achtsameres Verhältnis zur Natur 
am Herzen liegt. Wir beginnen, mit den Bergen und Wäldern, mit den Tieren und Vögeln, ja 
mit allen Elementen der Natur geschwisterlich zusammenzuleben, solidarisch in der gemeinsa- 
men Zielbestimmung. Allmählich bahnt sich auch ein besseres Gespür für Entwicklung an - 
das heisst für eine soziale Entwicklung, in der die Armen und Ausgegrenzten selbst ihre Situ- 
ation verantwortlich gestalten können. 

Dies sind die Träger des neuen Traumes. Überall auf der Welt sind sie anzu treffen. Es ist an 
uns, an die erlösende Kraft dieses Traumes zu glauben.'* 

In unserem mitteleuropäischen Kontext sicht manches anders aus. Sichtweisen zu konfrontieren 
und in den Dialog zu bringen, das ist die spezifische Aufgabe einer Fachstelle für Globales Ler- 
nen wie der Missionszentrale der Franziskaner in Bonn: 

ln Immenstadt/Allgäu sagten (1990) junge Leute aus Brasilien freimütig, was sie von Ökolo- 
gie und Solidarität bei uns halten. Das Thema Ökologie sei „Luxusthema einer Wohlstandsge- 
sellschaft, die selbst keine wirklichen - nämlich sozialen - Probleme hat.“ Mit dieser Aussage 
konfrontierten junge Leute aus der brasilianischen Bürgerbewegung „Movimento Populär " 
f . . .) ihre deutschen Gesprächspartner. (. . .) Dabei hielten sich die jungen Leute aus Brasilien in 
ihrer Kritik an dem, was hierzulande unter Solidarität und Ökologie verstanden wird, nicht 
zurück. So beim Thema Ökologie: Hier hatte eine Vertreterin des Bundes für Umwelt und 
Naturschutz in Deutschland (BUND) den „Müllnotstand" in Bayern beklagt. Die Gäste aus 
Brasilien waren hier denn doch der Meinung, dass die „Unnvcltbeivegung in Deutschland an 
sozialen und politischen Fragen uninteressiert" sei. Als „Lappalie" müsse unsere Sorge um die 
Umwelterhaltung vor dem Hintergrund der täglichen Morde, der brutalen Gewalt, der Hun- 
gerlöhne und der Rechtlosigkeit in Brasilien erscheinen. Die Sorge der Ökologie-Bewegung auf 
der nördlichen Halbkugel um die Erhaltung der Regenwälder werde - so hieß es - in Brasilien 
als eine neue kolonialistische Einmischung der reichen Länder dieser Welt verstanden.” 1 

Seit dieser „Solidaritätswerkstatt" 1990 in Immenstadt hat die Missionszentrale ihren Sprachge- 
brauch konkretisiert: Mutter Erde als Lebensraum für alle... 
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Missionszentrale der Franziskaner: 
Charisma und Macht 



Leonardo Boff, Petropolb R. ]. 

Naturgemäß stehen Institutionen in der Regel für Macht und für die Interessen von Macht. 
Macht aber ist nicht ohne Spannung, wenn nicht ohne fortwährenden Konflikt mit Charisma zu 
haben. Allerdings beinhaltet auch Charisma Macht ... die aber in diesem Fall von anderer Art ist 
als in jenem. Denn die Macht des Charismas ist anbahnende Macht, die erneuernd und mobili- 
sierend wirkt und neue Formen der Beziehung schafft. Sie ist noch nicht organisiert, also offen, 
dynamisch und im Fluss befindlich. Auf Grund ihrer auf Freiheit hin zielenden Struktur gerät 
sie in Kollision mit etablierter Macht und mit Ordnung, für die sie steht. 

Ideal ist, wenn Charisma und Macht zu einem dialektischen Verhältnis finden. Doch diese 
inklusive, dynamische Dialektik ist nur zu erreichen, wenn das Verhältnis vom Pol des Charis- 
mas her definiert wird. Denn das Charisma weist die Macht in ihre Grenzen, sorgt dafür, dass 
sie ihren Charakter als Mittel und Werkzeug nicht überzieht und hindert das Virus, das immer 
in der Macht steckt, daran, ihre Dynamik zu infizieren, das heisst immer noch mehr Macht, 
Potenz und Sicherheit zu wollen. Schwache Macht ist überhaupt keine Macht. Gehört es doch 
zum Wesen von Macht, Stärke an den Tag legen zu wollen, real oder in Symbolen, mit denen 
sie sich umgibt. So erklärt sich die dauernde Spannung zwischen Charisma und Macht. 

Warum führen wir das alles hier aus? Wir möchten die Behauptung aufstellen, die Missions- 
zentrale der Franziskaner sei einer der seltenen - ebenso schwierigen wie glücklichen - Fälle, 
dass Charisma und Macht in gesunder Dialektik Hand in Hand gehen, wobei das Charisma 
allerdings den Ton angibt und die Macht sich in den Dienst am Charisma stellt. Der These Max 
Webers zuwider begegnet uns in der Missionszentrale der Franziskaner eine charismatische 
Institution. Denn die Bonner Einrichtung hatte stets teil an Leid und Verfolgung, eben am 
Schicksal aller Charismatiker. 

Von Anfang an war sich die Missionszentrale ihres charismatischen Auftrags bewusst. Von 
Anfang an vertrat sie - in einem reichen Land, das Deutschland in der Tat ist - die Sache der 
Armen in Lateinamerika, Asien und Afrika. Und von Anfang an zeichnete sie sich dabei durch 
großen administrativen Sachverstand, hochherzige Bereitstellung von Finanzmitteln und 
geschickte, transparente Verwaltung aus. Basis für das alles war und ist eine gut begründete spi- 
rituell-theologische Reflexion, die darüber hinaus, gemessen an der sonstigen Theologie im 
deutschsprachigen Raum, noch für manchen erneuernden Impuls sorgte. 

Auch wenn ich im Folgenden nicht umhinkomme, einige Punkte zu erörtern, die mir wichtig 
scheinen für den Vortritt des Charismas vor der Macht und für die Tatsache, dass sich Macht als 
wohltuend, ja befreiend erweist, wenn sie in die Aura des Charismas eintaucht, möchte ich vor 
allem ein persönliches Zeugnis geben. 
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Impulsgeber zu Befreiung in deutschen Landen 



Seit ihrer Gründung im Jahre 1969 wusste sich die Missionszentrale der Franziskaner der Theo- 
logie der Befreiung verpflichtet. Doch war die Tatsache alles andere als das Ergebnis einer will- 
kürlichen Option. Denn von Anfang an war klar, was kein Geringerer als Dom Helder Cämara 
(1909 -1999) im Laufe seines Lebens immer wieder betonte: der eigentliche Gründer der Befrei- 
ungstheologie sei Franz von Assisi. Franziskus lebte nämlich nicht nur für die Armen, sondern 
mit den Armen und wie ein Armer. Er identifizierte sich mit Leben und Sache der Armen. Er 
lehrte die Menschen, Gott, Jesus Christus, Kirche und Welt mit den Augen der Armen und aus 
dem Blickwinkel der Armen zu betrachten. Darin also besteht das fundamentale Charisma des 
Franz von Assisi, ebenso wie das Erbe, das er der ganzen Kirche wie auch der Menschheit ins- 
gesamt hinterließ. 

Für die Verantwortlichen in der Missionszentrale der Franziskaner lag und liegt die Affinität 
zwischen Befreiungstheologie und franziskanischem Charisma unmittelbar auf der Hand. Denn 
das Kernstück der Theologie der Befreiung, ihr Markenzeichen sozusagen, besteht ja gerade in 
der Option für die Armen, gegen die Armut und für Leben, Freiheit und Würde der Armen. Die 
Armen müssen sich ihre Würde selbst wieder erkämpfen können. Sie müssen Subjekte einer 
Geschichte werden, die alle befreit, Reiche wie Arme, so dass alle Menschen zu Brüdern und 
Schwestern werden, die Leben und Güter miteinander teilen ... und das in einer mit allen ver- 
schwisterten Natur, insofern diese ja auch aus vielen Brüdern und Schwestern besteht: aus Bru- 
der Sonnenball und Schwester Mondsichel, aus Schwester Wasser und Bruder Feuer, aus 
Schwester Lerche und Bruder Wolf. 

Diese befreiende Betrachtensweise weckte in allen Mitarbeitern der Missionszentrale ein neues 
Bewusstsein, das sie seinerseits zu neuen Praktiken und neuen Vorgehensweisen inspirierte. 
Sichtbar und greifbar wurde dieses ganze Engagement in zahllosen Treffen, Seminaren und 
Kursen überall in Deutschland, in der Arbeit mit Akademiebesuchem (der bekannten Katholi- 
schen Akademien in den verschiedenen Diözesen) und mit Basisbewegungen, in der Begleitung 
von Eine Welt- und Umweltgruppen sowie im Einsatz an der Seite von Solidaritätsbewegungen 
und von Frauengruppen. 

Im Dialog und mit Hilfe von Seminaren mit politischen Kreisen, die sich für das Thema Befrei- 
ung der Dritten Weit aufgeschlossen zeigten, verstand man es in der Missionszentrale, inner- 
halb Deutschlands wie auch innerhalb der deutschen Parteien Glauben und befreiende Politik 
miteinander in Verbindung zu bringen. 

Des Weiteren geben die Bonner Franziskaner eine Schriftenreihe heraus (die berühmten Grünen 
Hefte), in der aktuelle Themen aus der Perspektive der Befreiung und des Großen Südens in 
franziskanischem Geist behandelt werden. 

ln den Jahren, in denen die Theologie der Befreiung von vielen Seiten bedrängt und verfolgt, ver- 
leumdet und verdammt wurde, schreckte die Missionszentrale nicht davor zurück, sie in Schutz 
zu nehmen. Ja, es gab eine Phase, in der die Missionszentrale in Deutschland die einzige freie, 
prophetische Stimme war, die sich gegen Kardinäle, gegen die Kongregation für die Glaubens- 
lehre und gegen andere mächtige Stimmen, die mit dieser Art von Theologie in der Kirche 
Schluss machen wollten, als standhaft erwies. Intelligent und mutig, wie die Verantwortlichen 
bei den Franziskanern in Bonn sind, war ihnen sofort klar, dass es nicht darum ging die Befrei- 
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ungstheologie zu verteidigen bzw. zu verurteilen, sondern sich für die Sache der Entrechteten 
und Verdammten der Erde einzusetzen, was ja nicht nur zentrales Thema der Befreiungstheolo- 
gie, sondern auch franziskanischer Spiritualität und überhaupt der Evangelien ist. Eine Verur- 
teilung der Befreiungstheologie käme einer Auslieferung der Kirche an die Mächtigen gleich, an 
jene Kreise, die Menschen ja erst zu Armen und Unterdrückten machen. Ein Nein zur Theologie 
der Befreiung wäre ein Verrat am Erbe Jesu und eine Liquidierung des franziskanischen Charis- 
mas. In seinem Engagement für die Theologie der Befreiung griff man in der Missionszentrale, 
ganz im Geist der Seligpreisungen des Evangeliums, an denen Franziskus ja so sehr hing, weder 
zu geschwätzigen Argumenten, noch stieß man die kirchlichen Oberen vor den Kopf. Die Veröf- 
fentlichungen der Missionszentrale zur Theologie der Befreiung mitsamt ihren verschiedenen 
Aspekten gehören nach wie vor zum Besten, was dazu in Deutschland bis heute produziert 
wurde. 

Auch in Sachen „Erd-Charta" 1 * war die Missionszentrale die erste christliche Gruppe in 
Deutschland, die sich ihrem Anliegen stellte und es in ihr Bildungsprogramm und in ihre 
Bewusstseinsarbeit aufnahm. Die „Erd-Charta" ist ein im Jahre 2000 beschlossenes weltweites 
Programm, das - ganz in franziskanischem Geist - die Dignitas terrae wieder zur Geltung brin- 
gen will. Das Dokument soll mit in die Menschenrechtserklärung der UNO eingebaut werden. 

Bündnispartner der Armen in der Dritten Welt 

Dessen unbeschadet lag und liegt das Hauptaufgabengebiet der Missionszentrale nicht inner- 
halb Deutschlands, sondern in der so genannten Dritten Welt, besser gesagt: in der Zwei-Drit- 
tel-Welt der Armen und der Vor-die-Tür-Gesetzten der Menschheit. Mit Spendenmitteln, die sie 
in der Zivilgesellschaft des Landes sammelt, unterstützte und unterstützt, begleitete und beglei- 
tet sie gezielt zahllose Projekte in der Welt der Armen. Von Anfang an legten die Bonner dabei 
Wert auf eine befreiende Pädagogik, die also nicht einfach betreut, sondern - mit anderen Wor- 
ten - auf eine Pädagogik, die die Armen zu aktiven Trägem ihrer Arbeit und Befreiung macht. 

Gleichzeitig mit dem materiellen Engagement pflegte und pflegt die Missionszentrale auch eine 
Spiritualität des Dienstes am Gekreuzigten in den Gekreuzigtem so dass diesen damit auch ein 
Weg zur Auferstehung gebahnt wird. So wurde ein umfangreicher Kursus zur franziskanischen 
Spiritualität konzipiert. Das in transkultureller Arbeit entworfene und in viele Sprachen über- 
setzte Werk kann für sich in Anspruch nehmen, dass niemand, der angesichts der gegenwärti- 
gen Herausforderungen in der Ersten wie in der Dritten Welt das franziskanische Charisma 
ver-heutigen möchte, an dieser großen Sammlung vorbeikommt. 

Doch der Einsatz der Missionszentrale galt und gilt nicht nur theoretischen Anliegen, sondern in 
bemerkenswertem Umfang auch der praktischen Begegnung zischen Nord und Süd. So veran- 
staltete sie im Laufe der Jahre eine ganze Reihe von Treffen zum Austausch von Gesichtspunk- 
ten und - bei aller Verschiedenheit - zur Ermöglichung von Konvergenzen, ln diesem Sinn unter- 
stützte sie finanziell verschiedene Treffen von Theologen, die sich (im Rahmen des Zusammen- 
schlusses der lateinamerikanischen Befreiungstheologen ebenso wie des EATWOT, des ökume- 
nischen Verbandes der Dritte-Welt-Theologen) für soziale Veränderungen einsetzen. Sodann 
trug sie zum Zustandekommen großer nationaler und kontinentaler Treffen von kirchlichen 
Basisgemeinden bei. Auch Bewegungen wie die von landlosen Bauern, von Schwarzen, Frauen 
und Ureinwohnern konnten sich auf sie verlassen. 
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Anlässlich des Gedenkens von Eroberung und Kolonisierung Lateinamerikas (1992) bzvv. Brasi- 
liens (2000) vor fünfhundert Jahren unterstützte die Missionszentrale eine Reihe von Treffen zur 
kritischen Auseinandersetzung mit dem Thema. Überdies steuerte sie zur Veröffentlichung 
wichtiger Werke bei, in denen die doppeldeutige, aber auch prophetisch-befreiende Präsenz des 
Christentums, einschließlich der Franziskaner, in der lateinamerikanischen Geschichte, bilan- 
ziert wird. 

Bemerkenswert und ausgesprochen mutig war es seitens der charismatischen Einrichtung in 
Bonn-Bad Godesberg, die Veröffentlichung der auf dreiundfünfzig Bände projektierten „Biblio- 
thek Theologie der Befreiung" zu unterstützen. Die Reihe sollte in den wichtigsten europäischen 
Sprachen erscheinen '**. Die Sache startete voller Begeisterung. Doch bald schon blockierte die 
römische Glaubenskongregation unter der Leitung von Kardinal Joseph Ratzinger gnadenlos 
das Vorhaben. Bis heute ist die Sache nicht wieder in Gang gekommen. Mit der „Bibliothek The- 
ologie der Befreiung" wurde zum ersten Mal das Experiment gestartet, vom Rand sowohl der 
Welt als auch der europäischen Mutterkirchen her einen spezifischen, reifen theologischen 
Gedankenentwurf vorzulegen. Ohne Zweifel werden kommende Historiker die, die für die Ver- 
eitelung einer möglichen Erneuerung des christlichen Gedankens in der Dritten Welt und in den 
Kirchen der Welt insgesamt verantwortlich zeichnen, wegen ihrer intellektuellen Uneinsichtig- 
keit und spirituellen Blindheit zur Rechenschaft ziehen. 

Schließlich verdanken wir der Missionszentrale etwas, was ich „Diplomatie von unten" nennen 
möchte: Gruppen aus Mitteleuropa kommen nach Brasilien und leben hier eine Zeit lang unter 
einfachen Leuten in kirchlichen Basisgemeinden. Ich sehe darin eine neue Art von Tourismus: 
Menschen besuchen Menschen, lernen Gemeinschaften und Projekte kennen, tauschen Entde- 
ckungen aus, lassen sich gemeinsam auf Arbeit und Reflexion ein, machen hautnahe Erfahrun- 
gen, spüren, was Armut und Ausbeutung bedeuten, sehen, wie christlicher Glaube zu einem 
Element der Aktivierung werden kann, und gewahren, inwiefern franziskanisch geprägte Spi- 
ritualität durch Teilen, Zusammenleben und Güte zu einer Mystik von Engagement, Wider- 
stand und Befreiung zu inspirieren vermag. 

Die Missionszentrale hat ihre Feuerprobe bestanden 

Alles hat seinen Preis. Wegen ihrer klaren, unzweideutigen Linie geriet die Missionszentrale 
sogar in Kreisen des Franziskanerordens in Verdacht. Mehr als einmal wurde sie diskriminiert, 
und mehr als einmal wurden ihr gewichtige Klarstellungen abverlangt. Doch kein einziges Mal 
verweigerte sie sich dem offenen Gespräch, wohl wissend, dass die Wahrheit ihr eigenes Licht 
hat und franziskanisch-evangeliumsgemäße Inspiration so viel innere Überzeugungskraft 
besitzt, dass sie alle Ängste vertreibt und auch die widerspenstigsten Menschen bewegt, sich 
ernsthaft mit ihr auseinander zusetzen. 

Aber auch an etlichen Kreuzwegstationen kam die Missionszentrale nicht vorbei. Gleichwohl 
ließ sie an ihrer Treue keinen Zweifel aufkommen. Ihre kritische Einstellung brachte ihr in der 
öffentlichen Meinung wie innerhalb der Kirche Deutschlands aufrechte Hochachtung ein, und 
die Armen in der Dritten Welt schenkten ihr ihr Vertrauen. Wissen sie doch, dass sie im Herzen 
des Imperiums einen zuverlässigen Bündnispartner haben, der keine Gelegenheit verstreichen 
lässt, die Dinge im Sinne des Evangeliums und des heiligen Franziskus zu beeinflussen. 
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Viele haben - mehr oder weniger sichtbar - an Aufbau und Kampf der Missionszentrale mitge- 
wirkt. Einen jedoch kann ich fairerweise nicht ungenannt lassen, ihren langjährigen Geschäfts- 
führer Pater Andreas Müller OFM. Als Inspirator des Ganzen setzte Pater Andreas sein Ver- 
trauen auf einen Traum. Und tatsächlich vermochte er es, seinen Traum auch in die Tat umzu- 
setzen. Dank seiner Treue und seinem Einsatz für die „minderen Brüder und Schwestern" unse- 
rer Geschichte ist sein Name eingeschrieben im Herzen dessen, der uns nach dem Maß der Soli- 
darität und der Liebe richten wird, die wir zu denen gehabt haben werden, die Hunger und 
Durst hatten und im Gefängnis saßen. Pater Andreas ist es gelungen, im Geist des Poverello und 
Fratello von Assisi ein Gemeinschafts werk zu schaffen, das es den „gekreuzigten Christussen" 
ermöglichte, erste Vorboten der Auferstehung zu erfahren, insofern sie mit Unterstützung sei- 
ner Einrichtung bessere Tage zu erwarten und, zusammen mit anderen; konkret herbeizufüh- 
ren vermochten. 

Übersetzung: Horst Goldstein 
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Teil 3 

Herausforderungen befreiender Praxis 
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Theologische Reflexionen 
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„Das Reich Gottes ist mitten unter euch" (Lk 17,21) 
Kein Nachruf auf die Befreiungstheologie, 
sondern ein Aufruf zu befreiender Reich-Gottes-Praxis 



Franz Weber MCCJ 

Von Einsatz und Mitarbeit in der Werkstatt „Reich Gottes" ist in den Beiträgen dieses Buches 
die Rede. Was ist eigentlich unter jener neuen Wirklichkeit des Reiches Gottes zu verstehen, die 
Jesus von Nazareth verkündete und die er mit dem Einsatz seiner ganzen Person in seinem 
befreienden Handeln am Menschen verkörperte? Er selbst wollte diese Realität anscheinend 
auch nur in Bildern und Gleichnissen zum Ausdruck bringen und weiter vermitteln (vgl. Mt 
13,34). Die Verkündigung erreiche, so stellte Paul VI. im Apostolischen Schreiben „Evangelii 
Nuntiandi" über die Evangelisierung in der Welt von heute fest, erst dann ihre volle Dimension, 
wenn in einem Menschen die Zustimmung zu einem Lebensprogramm erfolge, eben zu diesem 
„Reich Gottes" als der Wirklichkeit einer neuen Welt und „einer neuen Weise des Seins, des 
Lebens, des Zusammenlebens, die das Evangelium eröffnet" - ''"'. 

„Lebensprogramm Reich Gottes": Die Frohbotschaft Jesu hat tatsächlich immer wieder Men- 
schen bewegt, ihr Leben für das Leben und Überleben ihrer Mitmenschen und für neue Mög- 
lichkeiten und Formen des Zusammenlebens einzusetzen. Auch die Autorinnen und Autoren, 
die in diesem Buch Zeugnis von ihrer Lebenspraxis ablegen, verbindet bei aller Verschiedenheit 
ihrer Herkunft und ihrer Lebensprojekte ganz offensichtlich die gemeinsame Überzeugung, in 
ihrem kirchlich-sozial-politischen Engagement Reich-Gottes-Arbeit zu leisten. Die meisten von 
ihnen scheinen dabei auch von Impulsen bewegt und von Grundanliegen beseelt zu sein, die 
auch die „Mystik" und „Theologie der Befreiung" charakterisieren. 

Die Rede von Freiheit und Befreiung ist vielschichtig, wenn man sie mit biblisch-theologischen 
und historischen Inhalten füllt: Aber sie ist innerhalb und außerhalb der Kirche in den letzten 
Jahrzehnten leider oft zu einem Schlag- ja „Niederschlagwort" geworden. Für manche vielleicht 
auch zum Zauber- oder Reizwort, zu einem ideologischen Begriff oder zu einer theologischen 
Floskel. War die „Theologie der Befreiung" nur eine Modeerscheinung, die kam und verging? - 
Welch perverse Verzerrung einer theologischen Suchbewegung und Kirchenpraxis, die bis 
heute für so viele Menschen und Gruppen keine philosophisch-theologische Theorie, sondern 
ein Hoffnungspotential darstellt! Die Tatsache dieser Entstellung muss jeden traurig stimmen, 
der z.B. in Lateinamerika Menschen begegnen durfte, für die „Befreiungstheologie" viel mehr 
bedeutete als einen akademisch-theologischen Disput oder eine unter vielen Methoden sozial- 
analytischer Untersuchung. Es ist daran zu erinnern, dass die Theologie und Praxis der Befrei- 
ung für eine große Zahl von Frauen und Männern so viel wert und so kostbar war, dass es sie 
buchstäblich das Leben gekostet hat. Kann man einer solchen auch mit Blut von Märtyrern 
geschriebenen Geschichte einer Theologie und Glaubenspraxis grundsätzlich Anerkennung 
und Respekt verweigern? Wer aus seiner / ihrer mitteleuropäischen Lehr- und/oder Lehn- 
stuhlperspektive in diesem Wegstück jüngster Kirchen- und Theologiegeschichte nur eine 
Gefahr für den rechten Glauben der Kirche zu erblicken vermag, übersieht vieles, vor allem aber 
die Tatsache, dass in Lateinamerika und anderswo Millionen von Christinnen und Christen der 
Kirche bereits in unzähligen kleinen Gemeinden und Volksbewegungen in einer von der Befrei- 
ungsbotschaft des Evangeliums geprägten Lebenspraxis der Kirche neue Glaubwürdigkeit und 
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das Gesicht einer „Kirche der Armen" verliehen haben und dass diese Kirchenwirklichkeit nicht 
mehr aus der Welt zu schaffen ist. 



1. Widerspruch gegen ein „Requiem der Befreiung" 
und persönliche Standortbestimmung 

Die Vision von einer „Kirche der Armen" als Manifestation des Reiches Gottes stammte 
ursprünglich wohl vor allem von Papst Johannes XXIII., der am Vorabend des 2. Vatikanischen 
Konzils den Blick auf die globale Realität der Armut lenken wollte 31 " Der Papst konnte damals 
wohl kaum ahnen, welches Echo sein Aufruf vor allem in Lateinamerika finden würde, und 
welche pastoralen und theologischen Prozesse von historischer Tragweite damit angestoßen 
wurden. Denn die auf den Bischofsversammlungen von Medellin (1968) und Puebla (1979) 
erfolgte Parteinahme der lateinamerikanischen Kirche für die Armen und die auf sie aufbauen- 
de befreiungstheologische Reflexion und neue kirchliche Praxis der Basisgemeinden sollte bald 
auch zu einer tief greifenden Auseinandersetzung in der lateinamerikanischen Gesellschaft und 
Kirche führen. Wer sich dort aus Treue gegenüber der biblischen Befreiungsbotschaft zur 
Umsetzung dieser vorrangigen Option für die Armen bekannte, hatte künftig nicht nur mit dem 
erbitterten Widerstand von Militärregimen und Großgrundbesitzern und vieler der Machthaber 
dieser Welt zu rechnen, sondern auch mit der Gegnerschaft derjenigen, die in jeder Verände- 
rung der seit Generationen verfestigten Unrechtsverhältnisse eine Bedrohung ihrer gesell- 
schaftlichen Position sahen. 

Sie alle und ihre Helfershelfer versuchten nun die christliche Botschaft der Freiheit und der 
Befreiung systematisch in Verruf zu bringen und das, was im Licht des Evangeliums als Zeichen 
der Zeit zu erkennen war, in das schiefe Licht „kommunistischer Infiltration" und revolutionä- 
rer Gewalt zu rücken. So wurde bald auch alles, was in der Kirche in irgend einer Form auf 
Bewegung und auf Benennung und Veränderung der Strukturen der Sünde zielte, mit dem Ver- 
dacht subversiver Umtriebe belegt. Allein schon die Bezeichnungen „Theologie der Befreiung" 
und „Basisgemeinden" waren verdächtig und sind bis heute nicht nur bei den politischen und 
ökonomischen Eliten, sondern vielfach auch in den mittleren und unteren Schichten der Bevöl- 
kerung ein „rotes Tuch" geblieben. Was in den Zeiten der Militärregime mit Folter und Verfol- 
gung blutig und grausam unterdrückt wurde, musste dann schließlich auch mit der zuneh- 
menden Demokratisierung mit anderen Mitteln beseitigt und für tot erklärt werden. Wer selbst 
die Gelegenheit hatte, die gesellschaftlichen und kirchlichen Entwicklungen der letzten beiden 
Jahrzehnte in einem Land wie Brasilien mitzuverfolgen, konnte es immer wieder feststellen: 
Was in Theologie oder Pastoral in irgend einer Form gegen herrschende Interessen verstößt, 
wird in gezielten Kampagnen der führenden Medien des Landes für obsolet erklärt und mund- 
tot gemacht. So war es auch im Jubiläumsjahr 2000, als sich die Basisgemeinden auf ihr großes 
gesamtbrasilianisches Treffen vorbereiteten. Es gehörte wieder einmal zum festen medialen 
Ritual, dass im Hinblick auf dieses Ereignis in einer der größten und einflussreichsten Tages- 
zeitungen des Landes von einem „Requiem für die Befreiung" die Rede war.™ Damit sollte ein- 
mal mehr die schon hinreichlich abgedroschene These aufgewärmt werden, dass die Theologie 
der Befreiung und die Basisgemeinden sich seit langem in einem Stadium des Niedergangs und 
der Auflösung befänden, während im selben Atemzug der gesellschaftspolitisch abstinenten 
Charismatischen Erneuerung enthusiastisch eine rasante Aufwärtsentwicklung bescheinigt 
wurde. 
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Was ich allerdings selbst als Teilnehmer am großen Interekklesialen Treffen der brasilianischen 
Basisgemeinden erlebte, das im Juli 2000 in Ilhöus im Bundesstaat Bahia stattfand und über 3000 
Delegierte aus dem Großteil der brasilianischen Diözesen versammelte, war keine „Beerdi- 
gung", sondern ein Fest des Lebens und der Auferstehung, eine Kundgebung der Gemeinden 
der Armen, in denen vor Ort in der Tat des Glaubens die Realität des Reiches Gottes erlebt und 
gelebt wird. Auch auf dem Kongress der brasilianischen theologischen Gesellschaft, zu dem 
sich wenige Tage später zahlreiche Theologinnen und Theologen aus ganz Lateinamerika in 
Belo Horizonte trafen, spürte man nichts von einem Niedergang der Befreiungstheologie. Wohl 
aber stand angesichts einer veränderten gesellschaftlichen und kirchlichen Situation eine selbst- 
kritische Standortbestimmung und der Aufbruch zu neuen Ufern, zu neuen Themen, Perspek- 
tiven und Herausforderungen zur Debatte. 31 " Auf Grund dieser und vieler anderer Erfahrungen 
und Begegnungen bin ich auch bereit, jedem Rede und Antwort zu stehen, der mich nach der 
Wirkungsgeschichte und dem Hoffnungspotential der Theologie der Befreiung fragt. 

Als ich zu Beginn der achtziger Jahre von vielen realitätsfernen befreiungstheologisch-basis- 
kirchlichen Träumen erfüllt aus der mitteleuropäischen Theologie und Kirchenwirklichkeit in 
den Nordosten Brasiliens kam, bedeutete das für mich zunächst einmal eine heilsame Ernüch- 
terung und Enttäuschung: Denn was ich dort erlebte, war ganz anders als das, was in deutsch- 
sprachigen Lehrbüchern über Befreiungstheologie stand und was mir von Lateinamerikatouris- 
ten über die Basisgemeinden vorgeschwärmt worden war. Langsam begann ich nun wahrzu- 
nehmen, wie „armselig" und unspektakulär und unter welchen gewalttätigen Voraussetzungen 
sich das Reich Gottes hier verwirklichte. Inmitten von lebensbedrohlichen Landkonflikten und 
in der Tradition volkskirchlicher Heiligenverehrung wurde unter einer gesellschaftlich rück- 
ständigen Landbevölkerung allmählich auch die Befreiungsbotschaft des Evangeliums wirk- 
sam. Aber das alles war ein langsam und pastoral sehr mühseliger Prozess, der von vielen Rück- 
schlägen geprägt war. 

Diese Basiserfahrung war die Grundlage für meine spätere befreiungstheologische „Weiterent- 
wicklung", die ich einem Studium der lateinamerikanischen Kirchen- und Pastoralgeschichte in 
Säo Paulo, vor allem aber in der persönlichen Begegnung mit vielen „Befreiungstheologinnen" 
aus Fleisch und Blut vertiefen konnte. Den Frauen und Männern aus den Gemeinden und 
Volksbewegungen, vielen Bischöfen, Priestern und Ordensleuten, die ich persönlich kennen 
und schätzen gelernt habe, verdanke ich jene befreiungsstheologischen „Grundeinsichten", die 
mein pastorales Handeln und mein theologisches Denken, Fragen und Suchen bis heute prägen. 
Ich schäme und scheue mich nicht, zu dieser „fundamental-pastoral-theologischen" Grunder- 
fahrung zu stehen, auch wenn man damit sehr schnell in ein bestimmtes Eck gestellt wird. Eine 
Theologie, die „keinen Standpunkt hat" und nicht freimütig bekennt, was ihre „Lebensgrund- 
lage" ist, steht für mich auf schwachen Füßen, auch wenn sie auf den ersten Blick die besseren 
Argumente zu haben scheint. 

Ich gestehe, dass meine Rückkehr nach Europa in vielerlei Hinsicht zunächst ein theologisch- 
pastoraler Schock für mich war. Denn was ich da um die Mitte der 90er Jahre in einer seit mei- 
ner Ausreise stark veränderten kirchlich-theologischen Landschaft häufig über die lateinameri- 
kanische Kirche, über Theologie der Befreiung und über Basisgemeinden zu hören und ins 
Gesicht gesagt bekam, verschlug mir manchmal den Atem. Was gab Menschen - Gläubigen, 
Amtsträgem, Seelsorgerinnen und Theologinnen - eigentlich das Recht, über den leid- und doch 
so hoffnungsvollen Weg anderer Ortskirchen und über eine andere Art, Theologie zu betreiben 
und Gemeinde zu leben, auf eine oft sehr gehässig-unsachliche und realitätsverfälschende Art 
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und Weise zu Gericht zu sitzen? Da waren im gesamten deutschsprachigen Raum Bilder im 
Umlauf, denen man auf den ersten Blick ansah, dass sie nicht in Lateinamerika selbst, sondern 
in den „Studios" bestimmter kirchlicher Gruppierungen und theologischer Richtungen „aufge- 
nommen" worden waren. Da bekannte mir zum Beispiel ein gutgläubiger Katholik, er habe sich 
auf Grund seiner bisherigen Informationen Befreiungstheologen eigentlich immer mit einem 
Maschinengewehr in der Hand vorgestellt, bis er eines Tages erst durch mich ein wenig davon 
erfuhr, wie wehrlos und machtlos z.B. Landarbeiter im Nordosten Brasiliens den „Pistoleiros" 
der Großgrundbesitzer und der Willkür der Militärpolizei ausgeliefert waren und wie schwie- 
rig sich dort unser Bemühen um eine Veränderung der vielen zum Himmel schreienden 
Unrechtssituationen gestaltete. 

Was mir zum Teil aber noch mehr zu schaffen machte, war die zunehmende Interesselosigkeit 
für befreiungstheologische Themenstellungen und die steigende Unlust an der Auseinander- 
setzung mit außereuropäisch kontextuellen Theologien, die ich bei einem nicht geringen Teil 
meiner Kolleginnen in der wissenschaftlichen Theologie feststellen musste. „Nachrufe" auf die 
Befreiungstheologie waren auch in diesen Kreisen keine Seltenheit, Grabgesänge auf sie, wie ich 
sie von Brasilien kannte, klangen hier nur noch monotoner als dort. Aber sie gehörten in man- 
chen theologischen und kirchlichen Zirkeln fast zum guten Ton. 

Aber ich hörte auch andere „Lieder" der Befreiung, in die ich „aus vollem Halse" und mit dank- 
barem Herzen einstimmen konnte, besangen sie doch jene pastoraltheologischen Suchprozesse 
und jene befreiende Kirchenwirklichkeit, die mich selbst über Jahre geprägt und wie nie in mei- 
nem Leben zuvor mit einer lebendigen Hoffnung erfüllt hatten. Diesen „Kirchenliedern" begeg- 
nete ich in zahlreichen Solidaritätsgruppen, wo ich immer wieder auf Menschen traf, die selbst 
über kürzere oder längere Zeit die Begegnung mit einem Stück lateinamerikanischer (afrikani- 
scher oder asiatischer) Kirchenwirklichkeit gewagt hatten. Sie gehörten zu denen, die einen 
anderen unverstellten, freieren, aber auch schärferen Blick für weltkirchliche Aufbrüche und für 
globale Zusammenhänge und lokale Unrechtssituationen besaßen, der mir gut tat und den ich 
bei so vielen anderen so schmerzlich vermisste. 

Es bedeutete für mich aber auch eine Entdeckung, dass es in der Zunft der Fachtheologinnen 
doch nach wie vor neben den vielen, die den Abgesang auf die Befreiungstheologie und Basis- 
gemeinden gedanken- und beweislos mit den ewig gleichen „Kehrversen" begleiteten, doch 
eine ganze Reihe von Kolleginnen und Kollegen gab, die auf einem beachtlichen theologisch- 
wissenschaftlichen Niveau in Forschungsprojekten, Kongressen und Publikationen und in Kon- 
takt mit Befreiungstheologinnen aus Lateinamerika und anderen Kontinenten die kritisch-kon- 
struktive Auseinandersetzung mit den verschiedenen sich weiter entwickelnden Strömungen 
befreiungstheologischer Reflexion fortsetzten und diese in einer weltkirchlich entwicklungspo- 
litisch orientierten Bildungsarbeit einem breiteren Publikum zugänglich machten. Einige Bei- 
träge dieses Buches legen dafür ein beredtes Zeugnis ab. Es kann nicht Aufgabe dieses Versu- 
ches einer Zusammenschau der Auswirkungen befreiungstheologischer Reflexion und Praxis 
auf Kirche und Gesellschaft im deutschsprachigen Raum sein, die Ergebnisse des kritischen 
Rückblicks auf die Entwicklung der Befreiungstheologie und ihrer Rezeption in einer weiteren 
theoretisch-wissenschaftlichen Abhandlung zu dokumentieren bzw. weiterzuführen. Wer 
jedoch auf einige Elemente der Wirkungsgeschichte befreiungstheologischer Impulse auf Initi- 
ativen basisnaher Reich-Gottes-Arbeit hierzulande aufzeigen möchte, muss zunächst doch ein 
wenig an den Ursprungsimpuls und an die Grundanliegen dieser Theologie und Kirchenpraxis 
erinnern, die leider in der Auseinandersetzung mit deren Gegnern manchmal aus dem Blickfeld 
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geraten sind. Auf dieser Basis kann dann auch versucht werden, die bleibende Gültigkeit befrei- 
ungstheologischer Ansätze herauszuarbeiten und diese auch als Anfragen an Theologie und 
Kirche im deutschsprachigen Raum zu begreifen. 

2. Theologie aus Betroffenheit? 

Erinnerungen an Grunderfahrungen, Werdegang und 
Ablehnung der Befreiungstheologie 

Wer der gesellschaftlichen und pastoral- und theologiegeschichtlichen Bedeutung der Theolo- 
gie der Befreiung auf die Spur kommen und deren bleibende Provokation für mitteleuropäische 
Glaubens- und Kirchenpraxis erkennen will, muss sich zunächst an den historischen Kontext 
ihrer Entstehung erinnern und bereit sein, sich möglichst unbefangen auf ihren Ursprungsim- 
puls einzulassen. Seit urchristlichen Zeiten hat die Armut ihrer Mitmenschen Christinnen und 
Christen berührt und sie zum helfenden Handeln bewegt. Doch auch das „Vorübergehen" an 
dem unter die Räuber Gefallenen (vgl. Lk 10, 25-37), die Ausblendung des an Menschen began- 
genen Unrechts und der gewalttätigen Ausbeutung scheint - wenn man dem Evangelium als 
Niederschlag urchristlicher Gemeindeerfahrung Glauben schenken darf - seit urkirchlichen Zei- 
ten gerade in religiös-kirchlichen Kreisen durchaus gang und gäbe gewesen zu sein. 

In der Kirche Lateinamerikas war es - von wenigen Ausnahme abgesehen - nicht Tradition, „der 
uralten und institutionalisierten Ungerechtigkeit ins Angesicht" zu schauen, „die Millionen und 
Abermillionen von Menschen unmenschlicher Armut unterwirft"™. Auch die auf dem 2. Vati- 
kanischen Konzil vertretenen lateinamerikanischen Bischöfe scheinen damals zu einem grossen 
Teil von der realen Situation des Großteils ihrer Gläubigen kaum berührt gewesen zu sein. Sie 
standen den Armen fern und sozialen Fragen überhaupt eher reserviert gegenüber. Den Bischö- 
fen saß genau so wie den lateinamerikanischen Eliten noch zu sehr die Angst vor dem „gottlo- 
sen Kommunismus" im Nacken, die durch den Schock der Revolution in Kuba (1959) ausgelöst 
worden war. Selbst der Aufruf Papst Pauls VI., der die lateinamerikanischen Konzilsväter in 
einer Sonderaudienz ausdrücklich dazu aufforderte, die Probleme der Unterentwicklung auf- 
zugreifen, ihre Stimme zu erheben und ihre Pastoral zu ändern 21 *, scheint zunächst bei weiten 
Teilen des Episkopats wenig Wirkung gezeigt zu haben. 

2.1 Bischöfe, die das Hören und Sehen lernten 

Erst auf ihrer Generalversammlung in Medellin gingen den Hirten die Augen dafür auf, in wel- 
cher Situation sich ihre „Herde" tatsächlich befand. Sie erkannten auch, wie sehr ihnen „das 
Hören und Sehen vergangen" war: „Der lateinamerikanische Episkopat", so heißt es wörtlich 
im Schlussdokument über die ‘Armut der Kirche', „darf angesichts der ungeheuren sozialen 
Ungerechtigkeiten in Lateinamerika nicht gleichgültig bleiben; Ungerechtigkeiten, die die 
Mehrheit unserer Völker in einer schmerzhaften Armut halten, die in sehr vielen Fällen an 
unmenschliches Elend grenzt. Es erhebt sich ein stummer Schrei von Millionen von Menschen, 
die von ihren Hirten eine Befreiung erbitten, die ihnen von keiner Seite gewährt wird." 2 * 

Ehrlich und heilsam war aber vor allem die Selbsterkenntnis der Bischöfe, die sich der tiefen 
Kluft zwischen ihrer Lebensweise und der Realität der Armen 5 " bewusst wurden. Sie konsta- 
tierten selbstkritisch, wie wenig sich ihre Pfarrer und Ordensleute und sie selbst mit den Pro- 
blemen und Ängsten der Menschen identifizierten. 5 * Die Feststellung der Pastoralkonstitution 
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des Konzils, dass „Freude und Hoffnung, Trauer und Angst der Menschen von heute, 
besonders der Armen und Bedrängten aller Art", auch Freude und Hoffnung, Trauer und Angst 
der Jüngerinnen und Jünger Jesu Christi seien, war auch in Lateinamerika vielfach nur ein 
moralischer Appell geblieben. Die Wirklichkeit der Kirche war vielfach eine andere, die mit dem 
Leben der Armen nur wenig zu tun hatte. Die Wahrnehmung von Armut und Unrecht wurde 
von den Bischöfen in Medellin nur als der erste Schritt einer Bekehrung der Kirche angesehen, 
dem notwendigerweise ein zweiter folgen musste: „Wir müssen das Gewissen zur solidarischen 
Verpflichtung mit den Armen [...] schärfen [...] Dies muss sich in der Anklage der Ungerech- 
tigkeit und Unterdrückung konkretisieren, im christlichen Kampf gegen die unerträgliche Situ- 
ation, die der Arme häufig erleiden muss."“* 

Wer aus eigener pastoraler Erfahrung weiß, wie sehr in Lateinamerika eine auf das Jenseits ver- 
tröstende und damit jede Form von Unrechtssystem stabilisierende Missionierung und Ver- 
kündigung im Großteil der unterdrückten Bevölkerung eine Haltung des Fatalismus und der 
„Gottergebenheit" geschaffen haben, kann den offiziellen Bruch der Kirche mit dieser religiösen 
Tradition gar nicht hoch genug bewerten: Kindersterblichkeit, Mangel an Gesundheitsvorsorge, 
Hungerlöhne, Arbeitslosigkeit, Instabilität der Arbeitsplätze, Massenauswanderung vom Land 
in die Stadt und vieles mehr, was die Bischofsversammlung von Puebla als Situationen extre- 
mer Armut benennt, haben ihren Grund eben nicht in dem alten „Glaubenssatz", „dass es Gott 
so will". Sie sind „das Ergebnis wirtschaftlicher, sozialer, politischer und anderer Gegebenhei- 
ten und Strukturen"”“, wie Puebla wörtlich sagt. Im Licht des Glaubens muss der „sich immer 
mehr auftuende Abgrund zwischen Reichen und Armen als ein Ärgernis und ein Widerspruch 
zum Christsein", als „soziale Sünde" betrachtet werden, „die um so schwerer wiegt, da sie in 
Ländern begangen wird, die sich katholisch nennen".” 1 In diesen Erkenntnissen des lateiname- 
rikanischen Episkopats ist auch eine der Grundlagen befreiungstheologischer Reflexion zu 
sehen. 

2.2 Eine Theologie, die sich bewegen und erschüttern ließ 

Von diesem Licht, das vielen der lateinamerikanischen Bischöfe durch ihre Annäherung an die 
Armen, durch ihre Wahrnehmung der brutalen Realität des Elends und ihrem Fragen nach 
deren Ursachen zu dämmern begann, fiel bald auch ein Schimmer auf einige Theologen, die mit 
ihrer Schul- und Seminartheologie in den meisten lateinamerikanischen Ländern zunächst 
genau so meilenweit von Unrecht und Leid und vom realen Leben des Großteils der Bevölke- 
rung entfernt waren wie Klerus, Orden und Oberschicht der Kirche. Theologen, die bisher nur 
gelegentlich bei Messen und Taufen ein wenig „unter das Volk" kamen, begannen nun damit, 
ihre Seminare und Ordenshäuser zu verlassen. Sie wollten unter den Armen wohnen und sich 
von deren tatsächlichen Lebenssituationen, von Krankheit, Hunger und Not betreffen, sich aber 
auch von deren religiöser Praxis ansprechen lassen. 

Das war ein Ortswechsel und bedeutete theologie- und pastoralgeschichtlich gesehen eine 
Wende und einen qualitativen Sprung. Die Theologie der Befreiung ist in ihrem Ursprung eine 
Theologie, die aus der persönlichen Betroffenheit von Elend und Not und aus der lange ver- 
drängten Erschütterung über die sündhaften Ursachen der Armut in den von Menschen 
geschaffenen und legitimierten Unrechtsstrukturen kommt. Wer diese Genese befrei ungstheo- 
logischer Reflexion in Lateinamerika nicht wahrhaben will oder aufgrund seines anderen The- 
ologieverständnisses nicht wahmehmen kann, hat genau so wenig von deren „Radikalität" und 
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genuiner Kirchlichkeit und Verankerung in der „Kirche der Armen" verstanden wie all diejeni- 
gen, die die Ursprünge der Befreiungstheologie ausschließlich oder primär in einer marxistisch 
beeinflussten Gesellschaftsanalyse oder in der mitteleuropäischen politischen Theologie, nicht 
aber in den schmerzlichen Suchprozessen der Kirche in der Umsetzung des 2. Vatikanischen 
Konzils in die lateinamerikanische Wirklichkeit zu erkennen glauben. 

2.3 Option für die Armen - eine unerhörte Provokation 

Der seinerzeit nicht nur in Brasilien als roter Erzbischof beschimpfte Dom Helder Cämara hat in 
den „Bekehrungen eines Bischofs" nüchtern analysiert, welchen Widerstand ein solcher gesell- 
schaftlicher Stellungswechsel der Kirche, wie er in der „Vorrangigen Option für die Armut" 
zum Ausdruck kam, auslösen musste: 

„Um das Geschehen richtig zu verstehen, muss man zuerst den Mut haben, die Unterlas- 
sungssünden zu bekennen, die wir als Männer der Kirche begangen haben [...] In diesem Lande 
[...] waren wir Kirchenmänner derartig mit der Erhaltung von Autorität und sozialer Ord- 
nung beschäftigt, dass wir die furchtbaren Ungerechtigkeiten nicht zu sehen imstande waren 
[...} 

Als wir nach deti Sozialenzykliken, nach dem Ziveiten Vatikanischen Konzil und Medellin die 
Augen für die brutale Wirklichkeit öffneten, war es uns unmöglich, die selbe Position beizube- 
halten. So war es für die Besitzenden der etablierten Ordnung eine große Überraschung, ihre 
von jeher große Verbündete, die Kirche, ihre Haltung ändern zu sehen /. . .] Nach der Theorie 
der nationalen Sicherheit sind wir alle Agitatoren und Subversive. Wir müssen die Folgen 
akzeptieren ." 1 ' 1 

Mit der biblisch-theologisch begründeten Parteinahme der Kirche auf der Seite derer, die in der 
Gesellschaft keine Stimme besaßen, war der Konflikt mit allen, die bisher den Ton angegeben 
und allein das Sagen gehabt hatten, vorprogrammiert und unausbleibbar. 

Die lateinamerikanische Kirche hat damit nicht nur die Mächtigen dieser Welt herausgefordert, 
sondern auch sich selbst. Sie war mit dieser Option, wie sich bald herausstellen würde, in vie- 
lerlei Hinsicht auch selbst oft überfordert. Denn eine Kirche, die Armut nicht nur als „Haltung 
der geistigen Kindschaft und Öffnung zu Gott" 215 predigt, sondern Unterdrückung und Elend 
als Sünde gegen Gott anklagt, wird selbst angeklagt. Sie wird für die einen zum Stein des Ansto- 
ßes und zum Zeichen des Widerspruchs, für die anderen, für die Armen, aber zur Anwältin und 
zum Zeichen für die schon anbrechende Gerechtigkeit des Reiches Gottes. 

Ein Teil der lateinamerikanischen Hierarchie hat dem „Auszug" der Kirche in die Welt der 
Armen in Medellin wohl nur formal zugestimmt, ihn vielleicht grundsätzlich gutgeheißen, ihn 
aber dann real und pastoral nicht mitvollzogen, so dass die Verwirklichung dieser Option in 
den einzelnen Ortskirchen sehr ungleich verlief' 4 oder überhaupt nicht erfolgte. Der rasche 
Kurswechsel des lateinamerikanischen Bischofsrates (CELAM) nach der Konferenz von Sucre 
(Bolivien) im Jahre 1972 : " und die Auseinandersetzungen in der Vorbereitung der Konferenz 
von Puebla konnten jedoch nicht verhindern, dass sich eine Mehrheit der Bischöfe doch gegen 
den politischen Druck von außen und gegen den Widerstand in den eigenen Reihen im Schluss- 
dokument zu einer grundsätzlichen Bestätigung der Option für die Armen durchrang: 
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„Mit erneuerter Hoffnung auf die belebende Kraft des Geistes machen wir uns wieder die Auf 
fdssung ... (von Medellin) zu eigen, die eine klare und prophetische, vorrangige und solidari- 
sche Option fiir die Armen zum Ausdruck brachte, trotz der Abweichungen und Deutungen, 
mit denen manche dem Geist von Medellin seine Kraft nahmen, trotz der Unkenntnis und 
sogar der Feindseligkeit anderer 

Die Bischöfe sprechen in Puebia von „Spannungen und Konflikten innerhalb und außerhalb der 
Kirche ". 37 Sie widersprechen aber dem Vorwurf, sie hätten in ihrer pastoralen Sorge um die 
Ärmsten andere Vertreter der Gesellschaft (d. h. die Reichen und Wohlhabenden) ausgeschlos- 
sen und fordern alle „ohne irgendwelche Klassenunterschiede" auf, "sich hinter die Sache der 
Armen zu stellen, als ob es sich um ihre eigene Sache, nämlich die Sache Christi, handelte." 2 ” 

2.4 Ursache und tragische Auswirkungen des Konflikts 
um die Theologie der Befreiung 

Der Konflikt um die Theologie der Befreiung hat in dieser für die Glaubwürdigkeit der Kirche 
notwendigen und nicht nur für die lateinamerikanische, sondern auch für die Weltkirche ent- 
scheidenden Auseinandersetzung ihren eigentlichen historischen Ursprung. Hier ging es um 
nicht mehr und nicht weniger als um Sein oder Nichtsein der Kirche als Kirche jesu Christi und 
um ihre Glaubwürdigkeit und Existenzberechtigung. Wer den Wortlaut des Vorwortes der viel 
zitierten ersten Instruktion über einige Aspekte der Theologie der Befreiung, die eine lehramt- 
liche Auseinandersetzung mit „gewissen Formen der Theologie der Befreiung" leisten wollte, 
die Befreiungstheologie als ganze aber nie verurteilt hat, genau liest, findet darin eine klare Par- 
teinahme für das Grundanliegen von Medellin und Puebia und damit auch der Befrei ungsthe- 
ologie. Denn die Warnung vor diesen gewissen Formen befreiungstheologischer Reflexion, so 
die Instruktion im Wortlaut, dürfe „in keiner Weise als eine Verurteilung all derer ausgelegt 
werden, die hochherzig und im authentischen Geist des Evangeliums auf die 'vorrangige 
Option für die Armen' antworten wollen. Sie darf in keiner Weise denen zum Vorwand dienen, 
die sich angesichts der tragischen und drängenden Probleme des Elends und der Ungerechtig- 
keit hinter einer Haltung der Neutralität und Indifferenz verschanzen" ;ll> . 

Aber genau diese Haltung der Gleichgültigkeit haben die vielen erbitterten Gegner der Theolo- 
gie der Befreiung innerhalb der Kirche, in Hierarchie und Theologie, im Klerus, in Gemeinden 
und Bewegungen bezogen und damit nicht nur einen Rufmord an den Vertretern der Theologie 
der Befreiung begangen, sondern in letzter Konsequenz die Armen und Rechtlosen vor Ort ans 
Messer geliefert und das Eintreten der Kirche für sie unglaubwürdig gemacht. Aus der Zeit mei- 
nes Einsatzes im Nordosten Brasiliens, als gerade um die Mitte der achtziger Jahre in den Land- 
konflikten eigene Mitbrüder, Priester, Ordensschwestern und Frauen und Männer aus den 
Gemeinden und Gewerkschaften ums Leben kamen, ist mir schmerzlich in Erinnerung geblie- 
ben, wie uns von unseren Gegnern immer wieder höhnisch und siegesbewusst vorgehalten 
wurde, dass die Theologie der Befreiung und damit auch unser Einsatz für die Armen von Rom 
verurteilt worden sei. Die Opfer der Auseinandersetzung um die Theologie und Pastoral der 
Befreiung waren aber - wenn man von bekannten befreiungstheologisch orientierten Bischöfen 
und Theologen wie Oscar Romero, Ignacio Ellacuria und anderen lateinamerikanischen Märty- 
rern absieht - nicht die Befreiungstheologen, sondern, wie Puebia feststellt, vor allem die Armen 
selbst.“ 
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ln diesem Zusammenhang darf freilich auch nicht unerwähnt bleiben, dass die Gegner der The- 
ologie der Befreiung nicht nur in der lateinamerikanischen Hierarchie, sondern auch in der 
deutschen Kirche und Theologie zu finden waren. Dass ausgerechnet führende Vertreter der 
deutschen Sozialethik hierzulande ganz entscheidend zur Ablehnung und Kriminalisierung 
lateinamerikanischer Theologie und Kirchenpraxis beitrugen, indem sie der „häretischen Befrei- 
ungstheologie" als einzig orthodoxe Alternative die katholische Soziallehre gegenüber stell- 
ten , 01 muss heute aus der Distanz einiger Jahrzehnte wohl als traurig-beschämendes Kapitel 
jüngerer Theologiegeschichte bezeichnet werden, hat aber zweifellos neben vielen anderen Fak- 
toren dazu beigetragen, dass befreiungstheologische Ansätze und Kirchenerfahrungen im 
deutschsprachigen Raum derart massiv in Verruf gebracht wurden und deshalb auch nicht auf 
breiterer Basis zur Herausforderung für theologisches Denken und kirchlich-pastorales Han- 
deln werden konnten. 

3. Theologien kommen und gehen - 

Das Reich Gottes und seine Gerechtigkeit bleiben eine Anfrage 

In einem Vortrag, den Gustavo Gutierrez vor einigen Jahren nach der Verleihung der Ehren- 
doktorwürde durch die Theologische Fakultät Freiburg / Schweiz auf einem internationalen 
Kolloquium über seine Theologie hielt, ging es dem Vater und Begründer der Befreiungstheo- 
logie nicht so sehr um die Zukunft der Befreiungstheologie, als viel mehr um die viel grund- 
sätzlichere Frage, wie Theologie überhaupt in der jeweiligen geschichtlichen Dichte der Glau- 
bensgegenwart Wurzeln fassen und auch heute ihre Aufgabe angesichts der großen Herausfor- 
derungen des religiösen Pluralismus und der Armut von zwei Dritteln der Menschheit bestehen 
könne.“ Wer den peruanischen Befreiungstheologen nicht nur aus seinen spirituellen und the- 
ologischen Schriften kennt, sondern ihn auch persönlich erleben durfte, weiß um seinen leiden- 
schaftlichen Einsatz für die Armen dieser Welt und um sein Ringen um eine „inkarnierte" und 
an den Lebens- und Überlebensfragen von Menschen orientierte Theologie. Dies hat ihn und 
andere Befreiungstheologinnen auch immer zu glaubwürdigen Ansprechpartnem und Heraus- 
forderern mitteleuropäischer Theologie und Kirchenpraxis gemacht. 

Die große Stärke aller befreiungstheologischen Ansätze ist zweifellos ihre je eigene Erfahrungs- 
und Kontextbezogenheit. Eine Theologie, die nicht kontextuelle, inkulturierte, sondern von 
anderswo importierte Theologie wäre, kann für sich nicht den Anspruch erheben, eine befreien- 
de Theologie zu sein. So gesehen wäre auch eine Befreiungstheologie in Mitteleuropa- 5 , die nur 
aus lateinamerikanischem Gedankengut besteht und darüber hinaus versucht, lateinamerikani- 
sche Kirchenpraxis zu kopieren und auf mitteleuropäische Verhältnisse zu übertragen, ein 
Widerspruch in sich. Und trotzdem sind - wie die Beiträge dieses Buches beweisen - befrei- 
ungstheologische Denkansätze und Handlungsimpulse bei uns im deutschsprachigen Raum 
und in vielen anderen Ländern auf fruchtbaren Boden gefallen. Aber sie mussten sich hier und 
dort erst inkulturieren und inkarnieren. 

Große Theologen wie Karl Rahner und andere haben sich der Auseinandersetzung mit der 
Befreiungstheologie gestellt und sie als „heilsame Verunsicherung", „nützliche Herausforde- 
rung" und „Aufgabe für uns" betrachtet. 22 * Die Frage ist nur: Lassen sich selbstbewusste und 
von der wissenschaftlichen Qualität ihrer Forschung und Lehre überzeugte Theologinnen im 
deutschsprachigen Raum und eine (im Vergleich zu anderen Ortskirchen) materiell und perso- 
nell doch immer noch relativ abgesicherte Pastoral überhaupt von den Anfragen der Befrei- 
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ungstheologie und anderer kontextueller Theologien und von einer anderen Gemeindepraxis in 
Frage stellen? In welchem Maß sind hierzulande gut funktionierende Organisationen und Initi- 
ativen in ihrem Engagement im sozialpolitischen und ökologischen Bereich, im Einsatz für 
Gerechtigkeit und Frieden so lernfähig, dass sie sich u.U. sogar von Leuten aus „Dritte-Welt- 
Ländcrn" etwas sagen lassen? - Partnerinnen und Partner, die nicht unbedingt auf deutsches 
Geld aus kirchlichen Hilfswerken oder anderen Organisationen angewiesen sind, sagen uns 
manchmal freimütig ins Gesicht, wir würden noch immer den Eindruck vermitteln, dass „am 
deutschen Wesen die Welt genesen" müsse. 

Wer sich - wie die Autorinnen und Autoren dieses Buches - bewusst ist, nicht im „eigenen 
Betrieb" tätig zu sein, sondern in der Werkstatt „Reich Gottes", ist vielleicht auch eher bereit, sich 
ungeschützt den Anfragen auszusetzen, die ihm von anderswo her gestellt wurden. Vielleicht 
tragen sogar aktuelle Entwicklungen und Sachzwänge wie die Infragestellung des bisher siche- 
ren Status der Theologie an den staatlichen Universitäten, die pastorale Ratlosigkeit angesichts 
der rapiden Auflösung volkskirchlicher Glaubenspraxis und die doch allerorts spürbar werden- 
de Personal- und Finanzknappheit auch das ihre dazu bei, dass die „Lemgemeinschaft Weltkir- 
che" nicht nur ein ekklesiologisches Postulat bleibt, sondern da und dort auch konkret an Gestalt 
gewinnt. Im Folgenden wage ich aus befreiungstheologischer Perspektive und aus dem Blick- 
winkel lateinamerikanischer Kirchenwirklichkeit unsystematisch und ungeschützt einige Anfra- 
gen, die vielleicht den einen oder anderen Impuls zu weiterem Nachdenken geben könnten. 

3.1 Wie interkulturell und lebens- und gemeindenah 
ist die deutschsprachige Theologie? 

Ich habe mich nach meiner Rückkehr aus Lateinamerika manchmal gefragt, warum nach einer 
auf beachtlichem theologisch-wissenschaftlichem Niveau geführten konstruktiven Auseinan- 
dersetzung mit der Befreiungstheologie in den siebziger und achtziger Jahren, spätestens um 
die Mitte der neunziger Jahre kaum mehr eine Rezeption der neuen befreiungstheologischen 
Fragestellungen und Themen auf breiterer Ebene erfolgte, obwohl von kompetenten Autoren 
gute Voraussetzungen dafür geschaffen wurden und wichtige Quellenwerke auch nach wie vor 
in deutscher Sprache zugänglich sind.“' Es muss als klares Defizit der Universitätstheologie im 
deutschsprachigen Raum bezeichnet werden, dass sie es - von wenigen Ausnahmen abgesehen 
- nicht mehr der Mühe wert fand, sich den Anfragen der Befreiungstheologie und anderer kon- 
textueller Theologien zu stellen. Sie wird durch die Ausblendung „der Anderen" sehr schnell 
interkulturell begegnungsunfähig und interekklesial inkompetent, weil sie die theologische 
Reflexion und die pastorale Praxis in den verschiedenen Ortskirchen der Weltkirche von heute 
nicht mehr wahrzunehmen und zu reflektieren bereit ist, auch wenn eine solche Wahrnehmung 
zugegebener Weise immer nur bruchstückhaft-selektiv möglich sein wird. Die deutschsprachi- 
ge Theologie muss sich deshalb in letzter Zeit den Vorw'urf gefallen lassen, sie habe „nicht nur 
eine Regionalisierung geographischer Art, sondern einen Prozess der Provinzialisierung voll- 
zogen" 2 *. 

Noch schwerer wiegt die aus befreiungstheologischer Sicht zu Recht geäußerte Kritik an der 
Lebens- und Gemeindefeme der Universitätstheologie , 222 die mit einem Blick auf den theologi- 
schen Lehrbetrieb nicht so leicht zu entkräften sein wird. Ein „Gewissensbiss" für theologisches 
Forschen und Lehren müsste aber auch bei uns vor allem die Frage bleiben, welchen theologi- 
schen Ort „Freude und Hoffnung Trauer und Angst der Menschen von heute, besonders der 
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Armen und Bedrängten aller Art" de facto in unserer wissenschaftlichen Theologie haben. Jon 
Sobrino, der durch sein mutiges Lebenszeugnis im Kontext von Gesellschaft und Kirche in El 
Salvador und der Tiefenschärfe seiner theologischen Reflexion wohl als einer der glaubwürdig- 
sten Vertreter der Befreiungstheologie anzusehen ist, warnt im Nachwort zur deutschen Aus- 
gabe von „Mysterium Liberationis" vor einer „irrealen Theologie", die „die Realität des größten 
Teils der Menschheit, der in schrecklicher Armut und Ungerechtigkeit lebt, einfach übergeht 
und sich [...] vom langsamen oder gewaltsamen Tod der Armen, dem Tod ihrer Kulturen, ihrer 
Identität, ihrer ethnischen Volksgruppen und ihres Geschlechts nicht betreffen lässt"™. 

Wäre die Schärfung der Wahrnehmung der vielen Formen alter und neuer Armut bei uns und 
ihrer Ursachen nicht auch eine genuine, von der Theologie zu leistende Aufgabe? Denn wir soll- 
ten uns gerade von der Befreiungstheologie sagen lassen, dass Armut viel mehr ist als ein rein 
soziales und wirtschaftliches Problem.™ Eine Theologie, die „um Gottes willen" um die Men- 
schenwürde und Menschenrechte eines jeden Menschen besorgt ist, hätte auch der Pastoral wie- 
der mehr zu sagen und würde diese in ihrem übertriebenen kirchlichen Selbsterhaltungstrieb 
heilsam in Frage stellen. 

3.2 Wer wagt schon eine diakonisch orientierte Pastoral 
der „Einmischung"? 

Die Befreiungstheologie „legt den Finger in die Wunde der Realität" (I. Ellacuria). Sie ist eine 
„von Mitleid und Barmherzigkeit gezeichnete Theologie [...], welche ihre Mitte im Geheimnis 
Gottes hat, dem sie vor allem in den Armen dieser Welt begegnet [...] eine gegen den Götzen- 
dienst gerichtete Theologie, die auszieht, um Gott zu verteidigen" 01 Dass sich die Kirche in ihrer 
Pastoral von Geist und Kraft und biblischer Gottesbotschaft orientieren und bewegen lässt, 
dafür plädiert auch die Katholische Sozialethik. „Die Hinwendung zu dieser Quelle", so die 
Bamberger Sozialethikerin Marianne Heimbach-Steins, „bedeutet aber nicht Abwendung von 
den Provokationen der Gesellschaft, von Ungerechtigkeit, Unfrieden, Desolidarisierungsten- 
denzen, Zerstörung von Lebensgrundlagen".” 1 

Von meiner Lateinamerikaerfahrung her, die nicht nur von der Begleitung sozialpolitisch enga- 
gierter Basisgemeinden und Volksbewegungen geprägt war, sondern auch von der Auseinan- 
dersetzung mit konservativ-charismatisch-pentekostalen Strömungen innerhalb und außerhalb 
der katholischen Kirche, für die oft jede Form einer Option für die Armen eine illegitime Politi- 
sierung des „reinen katholischen Glaubens" bedeutete, kann ich Frau Heimbach-Steins nur 
zustimmen: „Nicht der traditionalistische oder fundamentalistische Rückzug in eine Nische, 
nicht der Weg der Selbstgettoisierung verheißt Zukunft, sondern die selbstbewusste Einmi- 
schung in die Suchbewegungen und Konflikte der Gegenwart und die entschlossene Anwalt- 
schaft für diejenigen, die ökonomisch, sozial, kulturell oder religiös abgehängt und ausgegrenzt 
werden!"“ 

Als Pastoraltheologe, der die pastorale Praxis unserer Pfarreien und die anderer Sozialgestalten 
christlicher Gemeinde im kategorialen Bereich und im Sektor der neuen geistlichen Bewegun- 
gen als theologische Orte in den Blick zu nehmen versucht, nehme ich nach wie vor und wieder 
in zunehmendem Maß viel „Nischen-und Sakristeichristentum" und wenig Bereitschaft zu sozi- 
alpolitischer und kultureller Diakonie wahr.” 5 Zwar geschieht - oft im Verborgenen - vor allem 
in den Pfarrgemeinden viel Diakonie an alten, kranken und behinderten Menschen. Wenn es 
aber darum geht, als christliche Gemeinde zu sozialpolitischen Grundfragen und zu konkreten 
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globalen und lokalen Armutssituationen Stellung zu beziehen, gegebenenfalls auch Hintergrün- 
de aufzudecken und Verursacher zu benennen, hüllen sich Seelsorgerinnen und Pfarrgemeinde- 
räte sehr schnell in Schweigen und verzichten - oft aus Rücksicht auf Kommunalpolitiker - auf 
jede weitere Maßnahme. 

ln Erinnerung an meine brasilianische Gemeindeerfahrung, wo wir als Kirche bei Stellungnah- 
men und Aktionen in zum Himmel schreienden Unrechtssituationen immer wieder der Einmi- 
schung in die Politik angeklagt wurden, muss ich - noch einmal in Bezugnahme auf Marianne 
Heimbach-Steins - doch fragen, ob in der Pastoral im deutschsprachigen Raum „die Propheten 
schlafen gegangen sind" 1 ' 4 . Es ist bezeichnend, dass die meisten der in diesem Buch beschriebe- 
nen Initiativen nicht in oder nur am Rande von traditionellen Gemeinden angesiedelt sind. Ein 
frischer Wind aus dem Süden und ein wenig befreiungstheologische Morgenluft würde für die 
manchmal „dicke" und abgestandene Luft in geschlossenen mitteleuropäischen Kirchenräumen 
eine beträchtliche Sauerstoffzufuhr bedeuten und den Kirchengemeinden und ihrem zaghaften 
diakonischen Einsatz einen überlebenswichtigen Stoß versetzen. 

3.3 Welchen Platz haben Solidaritätsgruppen in unserer Gemeinde? 

Man sollte den christlichen Kirchen im deutschsprachigen Raum freilich nicht Unrecht tun und 
das in ihnen vorhandene und immer wieder auf verschiedene Art und Weise wirksam werden- 
de Solidaritätspotential auf keinen Fall übersehen. Dass die beiden großen Kirchen in Deutsch- 
land in der Vorbereitung und Ausarbeitung ihres Sozialwortes '' einen wichtigen Beitrag zur 
sozialpolitischen Diskussion geleistet haben, steht außer Zweifel. Ebenso verdient das in der 
Schweiz ebenfalls auf ökumenischer Basis erarbeitete - ”“ und der von den 14 Mitgliedskirchen 
des Ökumenischen Rates Österreichs mitgetragene SozialberichP”, der die Basis für die Abfas- 
sung eines ökumenischen Sozialwortes abgeben soll, große Anerkennung. Für die Kirche dürfe 
„die soziale Botschaft des Evangeliums nicht als eine Theorie, sondern vor allem als eine Grund- 
lage und eine Motivierung zum Handeln angesehen werden", schreibt Johannes Paul II. in sei- 
ner Sozialenzyklika „Centesimus annus", und er fordert auch eine Veränderung der „Modelle 
von Produktion und Konsum" und der „verfestigten Machtstrukturen, die heute die Gesell- 
schaften beherrschen"“. 

Warum finden solche und viele andere Wegweisungen der wirklichen Soziallehre und die vom 
gegenwärtigen Papst immer wieder angemahnte „Globalisierung der Solidarität" gerade bei 
Vertretern von Kirchenleitungen und Gläubigen, die sich sonst so gerne ständig auf den Papst 
berufen, kein oder wenig Gehör? Warum werden Bildungsinitiativen und Aktionen von Grup- 
pen, die den „falschen Göttern der Globalisierung" nicht opfern wollen, in kirchlichen Kem- 
schichten so wenig ernst genommen, ja oft sogar als „linke" oder „grüne Umtriebe" belächelt 
und innerhalb der Kirche „unmöglich" gemacht? 

Die Tatsache, dass Solidaritätsgruppen gar nicht so selten „nur am Rande" von Pfarrgemeinden 
geduldet werden und mit ihren entwicklungspolitischen und weltkirchlichen Projekten und 
Anliegen in Liturgie und Gemeindeleben viel zu wenig zur Sprache kommen, müsste mit Diö- 
zesanleitungen und den Hauptamtlichen in der Seelsorge ernsthaft hinterfragt werden.“ Was 
dem 2. Vatikanischen Konzil in seiner Vision von einer Weltkirche, deren Ortskirchen unterein- 
ander in einer „dynamischen Katholizität", in einer Gemeinschaft des gegenseitigen Empfän- 
gern und Gebens verbunden sind, vorschwebte, wird so oft durch „typisch katholische Enge" 
auf die magere Realität einiger Kollekten pro Jahr reduziert. 
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Die Beobachtung, dass Impulse der Theologie der Befreiung zu einem selbstverständlichen 
Bestandteil in der Identitätsbeschreibung von Misereor geworden sind, wie Peter Rottländer 
schon vor einigen Jahren überzeugend nachgewiesen hat, 24 " kann aus meiner Sicht nur bestätigt 
werden. Ich würde auch anderen kirchlichen Hilfswerken in Deutschland, Österreich und in der 
Schweiz aus dem kritischen Blickwinkel dessen, der die Gelegenheit hatte, die Situationen eini- 
ger Ortskirchen des Südens selbst kennen zu lernen, durchaus meine Anerkennung für die qua- 
lifizierte Bildungsarbeit aussprechen, die ein sehr wichtiger Beitrag dazu ist, dass durch die 
Begegnung mit der Kirchenpraxis und Theologie der Anderen wenigstens da und dort bewusst 
wird, dass Deutschland „nicht die Welt" und die Kirche bei uns nur ein sehr kleiner Teil einer 
Weltkirche ist. Andere Ortskirchen sind in ihrer Theologie und pastoralen Praxis längst (ohne 
uns zu fragen) „zu anderen Ufern unterwegs". Die Beispiele befreiender Reich-Gottes-Praxis, 
wie sie in diesem Buch vorgestellt werden, sind ein handfester und überzeugender Beweis 
dafür. 

3.4 Wer sind eigentlich die Trägerinnen der Pastoral? 

Über die Ekklesiologie der Theologie der Befreiung ist viel und oft sehr kontrovers diskutiert 
worden. Ich möchte hier als Anfrage an und als Impuls für die Kirche im deutschsprachigen 
Raum einen Gesichtspunkt daraus zur Sprache bringen, der mich in meiner brasilianischen Kir- 
chenerfahrung grundlegend geprägt hat. Was es bedeutet, dass im Reich Gottes die Letzten die 
Ersten sein werden (Mt 20,1-16), ist mir erst dort in den Gemeinden der Armen aufgegangen, 
wo Frauen und Männer die Verantwortung für die Pastoral übernahmen, die keine oder nur 
wenig Schulbildung besaßen. Für Gustavo Gutiiirrez wurde die Vision Johannes XXIII. von 
einer Kirche der Armen zunächst vor allem in Lateinamerika Wirklichkeit. „Unsere Zeit ist", so 
schreibt Gutierrez, „von einem gewaltigen historischen Ereignis geprägt: dem Hereinbrechen 
der Armen, das heißt, der neuen Gegenwart derjenigen, die tatsächlich in unserer Gesellschaft 
und in der Kirche 'abwesend' waren. 'Abwesend' heißt unbedeutend [...] ohne die Möglichkeit, 
dass sie ihre Nöte [...] ihre Pläne, ihre Hoffnungen selbst zum Ausdruck bringen." 24 ' Der mexi- 
kanische Befreiungstheologe Alvaro Quiroz Magana artikuliert als Ausgangspunkt dieser 
neuen Praxis von Kirche eine Erfahrung, die wir in Lateinamerika immer wieder machen konn- 
ten: „Wir wurden uns bewusst, dass die Armen selbst das primäre Subjekt dieser evangelisie- 
renden Befreiung waren. Sie verkündeten mit ihrem Bewusstsein, ihrem Wort und ihrem Han- 
deln das Evangelium [...] in einer neuen Weise. 242 

Ich bin nach meiner Rückkehr aus Lateinamerika auch hier in Mitteleuropa in meiner pastora- 
len Tätigkeit vielen Christinnen und Christen begegnet, die ebenfalls ein ausgeprägtes Bewusst- 
sein davon besitzen, selbst Kirche zu sein. Sie sind es auch, die in Pfarreien und anderswo 
selbstverständlich und ohne viel zu fragen „in der Tat" Verantwortung übernehmen. Und trotz- 
dem bin ich immer wieder erschrocken, wie wenig eigentlich das konziliare Kirchenbild vom 
Volk Gottes auf breiter Basis bestimmend geworden ist und wie wenig es in vielen unserer 
Gemeinden im Denken und Handeln der Gläubigen Fuß gefasst hat. Durch verschiedene Maß- 
nahmen und amtliche Verlautbarungen verursacht ist es dagegen in den letzten Jahren vie- 
lerorts zu einer folgenschweren Reklerikalisierung der Kirche im deutschen Sprachraum 
gekommen. Ich bin mit vielen anderen der Meinung, dass solche Entwicklungen viele Gemein- 
den auf Dauer „das Leben" kosten werden, weil nicht mehr klar bewusst ist, dass christliche 
Gemeinde von allen Getauften und Gefirmten durch die verschiedenen Gaben, die der Geist 
allen schenkt, „am Leben erhalten wird". Weil ich auf Grund vieler Beobachtungen an der Kir- 
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chenbasis hierzulande bezweifle, ob wir nicht wieder vielerorts zum alten Kirchenbild der 
„stummen Herde" und der „mit-sprach-losen" Gemeinde-’*' zurückkehren, empfehle ich drin- 
gend einen Ausblick auf befreiungstheologische Gemeindepraxis, wo es von ganz schlichten und 
einfachen Christinnen und Christen einiges an Kirchen- und Selbstbewusstsein zu lernen gäbe. 



3.5 Wer wirkt dem Auszug von Frauen 
aus der Kirchengeschichte entgegen? 

Zu mehr Selbstbewusstsein würde ich trotz allem, was diesbezüglich an gesamtkirchlichen und 
ortskirchlichen „Entmündigungsverfahren" in den letzten Jahren noch immer und wieder neu 
am Laufen ist, auch allen Frauen in der Kirche Mut machen. Denn aufs Große und Ganze - und 
weltkirchlich gesehen - sind die Frauen in den Gemeinden - ob man das nun aus mitteleuropä- 
ischer (und amtskirchlicher) Sicht wahrhaben will oder nicht - eindeutig „im Kommen". Es kann 
hier nicht der Frage nachgegangen werden, warum die Auseinandersetzung der deutschspra- 
chigen feministischen Theologie mit lateinamerikanischen und anderen Befreiungstheologien in 
den neunziger Jahren keine Fortsetzung gefunden hat. 144 Der Weg, den allein die feministische 
Theologie der Befreiung in den letzten beiden Jahrzehnten in Lateinamerika zurückgelegt hat, 245 
wäre nicht nur für Theologinnen (und Theologen) hierzulande einer ernsthaften Betrachtung 
wert. 

Hinzuweisen wäre vor allem auf das veränderte Bewusstsein lateinamerikanischer Frauen und 
auf die gewaltige Kraft der Veränderung, die dort Frauen in sich tragen, die „die Strukturen der 
Ungerechtigkeit [...] am eigenen Leib zu spüren" bekommen. Die brasilianischen Theologinnen 
Ana Maria Tepedino und Margarida L. Ribeiro Brandäo bringen diese hoffnungsvolle Entwick- 
lung auf den Punkt, wenn sie schreiben: „Von der Wirklichkeit ausgehend, in der sie (= die 
Frauen) leben, lesen sie die Bibel neu aus ihrer eigenen weiblichen Sicht, auf der Suche nach 
einer Hermeneutik, die es ihnen erlaubt, ihre Praxis und ihre Theorie im Blick auf das Reich Got- 
tes miteinander zu verknüpfen."’ 4 ” Viele Frauen in Lateinamerika haben das Schweigen gebro- 
chen und sind dabei, sich in Gesellschaft und Kirche Stimme und Stimmrecht zu verschaffen’ 4 ’ 
und aus ihrer in der von Männern geschriebenen und „verschwiegenen Rolle" in der Geschich- 
te auszubrechen. 24 ” 

Der Einbruch der Armen in die Geschichte, von der Gustavo Guti6rrez immer wieder gespro- 
chen hat, ist zu einem guten Teil auch ein „Einbrechen" von Frauen in die Kirchen- und Pasto- 
ralgeschichte. Sichtbar wird das unter anderem auch daran, dass Frauen in den Basisgemeinden 
(mancherorts mit einem Anteil, der den der Männer weit Uber die Hälfte übersteigt) als Gemein- 
deleiterinnen und auch in den Volksbewegungen eine führende Rolle übernommen haben, ln 
der Schlussbotschaft des „Interekklesialen" Basisgemeindetreffens von Ilheus, auf dem auch 
unter den Delegierten die Zahl der Frauen die der Männer bei weitem überstieg, wurden ein- 
mal mehr in der Geschichte der Basisgemeinden ein Überdenken der Ämterfrage in der Kirche 
und eine Beteiligung der Frauen „auf den verschiedenen [...] Entscheidungsebenen" ange- 
mahnt. Auch in dem von über 60 auf diesem Treffen anwesenden Bischöfen an die Basisge- 
meinden gerichteten Brief verpflichten sich diese Bischöfe, sich für die „Anerkennung der 
Würde und Gleichberechtigung der Frauen in den verschiedenen Lebensbereichen der Kirche 
und der Gesellschaft einzusetzen" 14 “ und einen Beitrag zur „Konsolidierung der neu entstehen- 
den Ämter, die gleichermaßen von Männern und Frauen [...] wahrgenommen"”’ werden sol- 
len, zu leisten. 
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In Lateinamerika und in anderen Teilen der Weltkirche kann ohne Zweifel trotz der vielen Hin- 
dernisse, die dieser Entwicklung in kultureller, gesellschaftlicher und kirchlicher Hinsicht ent- 
gegenstehen, von einem Einzug der Frauen in die Geschichte gesprochen werden. Die Beiträge 
der Autorinnen dieses Buches sind als konkrete und ermutigende Provokationen zu erkennen, 
die ebenfalls eindeutig in diese Richtung weisen. Für die Kirche in Mitteleuropa wird die Frau- 
enfrage in nächster Zeit zweifellos immer mehr zu einer der drängendsten Anfragen an die 
Glaubwürdigkeit kirchlicher Verkündigung und Lebenspraxis und als Testfall für die Inkultu- 
rationsfähigkeit der katholischen Kirche werden. Welche Auswirkungen der Auszug so vieler 
Frauen aus der Kirche, wie er seit einiger Zeit in unseren Breiten geradezu ins Auge springt, län- 
gerfristig auf die Weitergabe des Glaubens, auf das Leben unserer Gemeinden und der Kirche 
und ihrem diakonischen Engagement haben wird, ist vielen in den Kirchenleitungen und an der 
Gemeindebasis wohl noch kaum bewusst. Die vielen Beispiele mutiger Reich-Gottes-Praxis 
durch Frauen, wie sie - oft verleugnet und verschwiegen und doch unübersehbar - in der Welt- 
kirche und auch bei uns festzustellen sind, bilden ein wirksames Gegenzeugnis, das auf die 
Dauer auch innerhalb der Kirche ein Umdenken bewirken müsste. Anzeichen dafür sind gegen- 
wärtig leider kaum wahrzunehmen. 

4. „Seht, ich mache alles neu" (Offb 21,5) 

Reich-Gottes-Arbeit lebt aus dem Ur-vertrauen 
in die verändernde Kraft des Evangeliums 

„Das Reich Gottes kommt nicht so, dass man es an äußeren Zeichen erkennen könnte. Man kann 
auch nicht sagen: Seht, hier ist es! oder: Dort ist es! Denn: das Reich Gottes ist [schon] mitten 
unter euch" (Lk 17,21). Diese deutliche Korrektur Jesu an den Vorstellungen der Pharisäer und 
anderer seiner Zeitgenossen, die das Kommen der Gottesherrschaft nur an machtvollen und 
greifbaren Manifestationen „festmachen" wollten, bleibt eine Warnung für alle Zeiten und gilt 
auch allen, denen es ehrlichen Herzens zuerst um dieses Reich und seine Gerechtigkeit geht und 
die darauf vertrauen, dass ihnen alles andere dazugegeben wird (vgl. Lk 12,31). 

Die Frauen und Männer, die in den Beiträgen dieses Buches auf ihre je eigene Art und Weise 
Zeugnis von ihrem Mühen in der Werkstatt „Reich Gottes" abzulegen versuchen, haben welt- 
und gesellschaftspolitisch gesehen wenig oder keine großen Geld- und Machtmittel zur Verfü- 
gung. Manche von ihnen orientieren sich ausdrücklich an Franz von Assisi, dessen Reich-Got- 
tes-Praxis die Machtverhältnisse und Maßstäbe von damals und von heute auf den Kopf stellt. 
Die Befreiungstheologie und die verschiedenen Erfahrungen befreiender Glaubenspraxis, von 
denen sich nach wie vor viele inspirieren lassen, stellen alles eher als machtvolle allgemein eta- 
blierte und akzeptierte theologische und pastorale Strömungen dar. 

Im Gegenteil: Dass sie den Götzen des Marktes die Anbetung verweigern und sich entschieden 
und prophetisch dagegen zur Wehr setzen, dass ein neoliberales Weltw'irtschaftssvstem immer 
neue Menschenopfer fordert und das Leben von Millionen von Ausgeschlossenen zu einem 
menschenunwürdigen Dasein macht, wird sie heute und morgen immer wieder zu Außensei- 
tern in der Gesellschaft - und bedauerlicherweise auch in der Kirche machen. Gerade für diese 
aber wäre es verhängnisvoll, wenn sich auch in ihr Prophetinnen und Propheten zum Schlafen 
legen und nicht mehr Widerspruch einlegen - in „Gottes und Christi Namen". Dessen Botschaft 
vom Reich Gottes war nicht nur Ankündigung des Heils, sondern auch des Gerichts. 
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Der Seligpreisung der Armen und Hungernden, der Weinenden und der aus der Gemeinschaft 
der Menschen Ausgeschlossenen folgen die Weherufe an die Reichen, Satten und Lachenden 
(vgl. Lk 6,20-26). 

Wer die Ohnmacht der Armen und Rechtlosen ein wenig miterleben und miterleiden durfte 
und Machtlosigkeit und Bedrohung der Reich-Gottes-Arbeit durch die Machthaber dieser Welt 
zu spüren bekam, beginnt diese ganz andere „Logik" zu erahnen, der Jesus von Nazareth in sei- 
nem Reden und Handeln folgte: „Wem ist das Reich Gottes ähnlich, womit soll ich es verglei- 
chen? Es ist wie ein Senfkorn [...] Es ist wie der Sauerteig, den eine Frau unter einen großen 
Trog Mehl mischte, bis das Ganze durchsäuert war" (Lk 13,18-21). Nicht umsonst bezeichnen 
sich die kirchlichen Basisgemeinden in Lateinamerika immer wieder als „Ferment" in Gesell- 
schaft und Kirche. Christinnen und Christen, die sich mit ihren armseligen Mitteln und ihren 
geringen Kräften dem Aufbau des Reiches Gottes in dieser Welt zur Verfügung stellen, werden 
immer wieder Gärungs- und Veränderungsprozesse auslösen, die durch keine diplomatischen 
oder militärischen „Sicherheitsvorkehrungen" aber auch durch keine kirchlichen „Vorsichts- 
maßnahmen" aufzuhalten oder zu verhindern sind. Wer dem Evangelium aus seinem Glauben 
heraus eine menschen- und weltverändernde Kraft zutraut und mit Papst Paul VI. davon über- 
zeugt ist, dass jede Art von Evangelisierung auf eine Umwandlung von innen her zielt, 1 ' 1 ' der 
erfährt auch in seinem Einsatz in der „Werkstatt Reich Gottes" allen Widerständen und aller 
gesellschaftlichen und kirchlichen Ohnmacht zum Trotz Veränderung und Wandel. Wer an den 
Gott des Lebens und der Befreiung glaubt, kann unmöglich auf der Seite der Mächte des Todes 
stehen und alles beim alten lassen. 
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Dank an die Missionszentrale 



Säo Paulo, 1 7. November 2001 
Paulo Evaristo, Kardinal Ams 
Erzbischof emeritus von Säo Paulo, Brasilien 



Lieber Mitbruder Frei Andreas, Du Freund Brasiliens, 

im Alter von 80 Jahren betrachten wir alle Phasen unseres Lebens aus einem neuen Blickwinkel. 
Dann werden wir uns dessen bewusst, dass sich unser ganzes Leben aus Gottes Handeln und 
aus den großen Zielen zusammensetzt, auf die uns Freunde gestossen haben. Zuallererst ist Gott 
zweifellos das Ziel des gesamten Daseins und stets neuer Trost für jede Lebensphase, an die wir 
denken. Zugleich denken wir auch daran, dass im Laufe unserer gesamten Arbeit und durch 
alles, was wir zusammen mit unseren Mitarbeiterinnen und Mitarbeitern tun konnten, Gottes 
Vorsehung lebendige Werkzeuge ins Leben gerufen hat. 

ln diesem Brief möchten wir nur an einige wesentliche Punkte erinnern, in denen die Missions- 
zentrale unter Deiner Leitung lebenswichtigen Beistand für unsere Arbeit bei den Armen geleis- 
tet hat. 

Zunächst müssen wir daran denken, wie sehr wir den verlassenen Kinder helfen konnten, die 
nachts auf den Straßen und Plätzen alleingelassen leiden mussten. Wie oft half uns die Mis- 
sionszentrale, ihr Leid zu lindern und Menschen auf die Beine zu helfen, die von der Gesell- 
schaft geächtet waren. Sie brauchten eine starke Hand, um zu überwinden, was sie daran hin- 
derte, Menschen zu sein. Christus, der Freund der Kinder, wird die Wohltäter belohnen; sie 
haben uns bei unserer Sendung unterstützt, Menschen, die keinen Ausweg mehr sahen, aufzu- 
nehmen und aufzurichten. Die Kinder sind allen Wohltätern dankbar, unter ihnen Dir, unserem 
stets aufmerksamen Mitbruder, der nichts für sich selbst forderte, sondern alles zugunsten der 
am meisten leidenden Menschen einsetzte. 

Vielleicht noch wichtiger war, dass wir die mehr als dreissig pastoralen Arbeitsbereiche an den 
Bedürfnissen orientieren konnten, die unsere Armen auf den Straßen, in den Favelas sowie im 
Elend und in Verlassenheit erleiden mussten. Im Namen von elf Regionalbischöfen sowie von 
tausenden Laien und Ordensschwestern möchte ich Dir, lieber Bruder Andreas, allen Spende- 
rinnen und Spendern, sowie allen Mitarbeiterinnen und Mitarbeitern in der Missionszentrale 
sagen; „Für uns war die Missionszentrale wirklich ein Franz von Assisi". 

Damals war das einfache Volk vor allem auf die Ausbildung von Führungskräften angewiesen, 
die sich der Gewalt entgegenzustellen vermochten, und zwar sowohl der Gewalttätigkeit der 
Polizei wie auch der Missachtung vieler Menschen, die unter einer gnadenlosen Diktatur litten. 
Ich weiß nicht, ob je einer oder eine von ihnen sich auf irgendeine Art und Weise an die Mis- 
sionszentrale gewendet hat. Auf jeden Fall sind wir davon überzeugt, dass die hunderte von 
selbst armen und bedürftigen Jugendlichen, die wir zu Priestern geweiht haben, Führungsper- 
sönlichkeiten für das Volk in den Favelas und für die ganze Erzdiözese Säo Paulo geworden 
sind. Viele von ihnen kamen aus dem Landesinneren. 
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Sie waren darin geübt, den Menschen behilflich zu sein, die aus allen Teilen des großen Brasi- 
liens in diesen Ballungsraum Säo Paulo mit seinen 18 Millionen Einwohnern zuwanderten. Die- 
sen Jugendlichen mussten wir zu angemessenen Lebensbedingungen und einer guten Ausbil- 
dung verhelfen, so dass sie mit großem Elan das Werk tun konnten, das Christus uns anver- 
traute. 

Das Gleiche können wir auch über die Laien und Ordensschwestern sagen. In dieser großräu- 
migen Erzdiözese, die einen solch großen Hunger nach Gott und nach besseren Lebensbedin- 
gungen hat, haben wir für die Laien und Ordensschwestern eine abendliche Theologische 
Fakultät gegründet und dutzende Bibelkurse gehalten. 

Alle, die im Landesinneren blieben und kein Land besaßen, um ihre Existenz zu sichern, konn- 
ten wir nicht nur mit neuer Hoffnung beflügeln, sondern wir konnten ihnen auch geeignete 
Mittel an die Hand geben, damit sie sich im Schweiße ihres Angesichts und mit der Freude ihres 
Herzens das tägliche Brot erarbeiteten. Ihre Dankbarkeit wird der Missionszentrale ins Herz 
geschrieben sein. 

Mit stets neuer Freude denken wir an die Hilfe, die wir der Kirche von Amazonien und in eini- 
gen Orten Afrikas leisteten, als wir Missionare dorthin entsenden und ihnen die für Frieden und 
Entwicklung unverzichtbaren Mittel mitgeben konnten. 

Ich will diesen kurzen Dankesbrief nicht beenden, ohne daran zu erinnern, dass Frei Andreas 
und die Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter der Missionszentrale uns nicht nur unterstützten, 
sondern uns auch besuchten. Sie hatten allein das Ziel, unsere gesamte Pastoral zu ermutigen. 
Unsere Pastoral hing ja von so vielen Aposteln ab, die Christus erwählt und uns anvertraut 
hatte, um den Evangelisierungsauftrag erfüllen zu können. In der Tat, die Liebe überwindet alle 
Schranken, wenn sie von Menschen getan wird, die aus dem Erbe der Heiligen Franziskus und 
Klara von Assisi leben. 

Gott soll Euch alles vergelten! Und unser Wort soll Euch in dieser Zeit des Übergangs ermuti- 
gen. Zwar verweist uns die Hoffnung auf die Utopie, aber sie soll uns auch glücklich machen, 
wenn wir einen Auftrag erfüllt haben. 
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Anhang 



Autorinnen 

Akumba, Irene, FSA, geb. 1949, Franziskanerin von der Heiligen Anna, Leiterin eines franzis- 
kanischen Frauenprojektes, Kisumu/ Kenia 

Barreto Caro, Alba Stella, geb. 1941 in Kolumbien, Leiterin der "Fundariön Paz y Bien" (Frau- 
enförderung) in Cali/Kolumbien 

Almeida Vaz, Florencio, OFM, geb. 1964 in Dinhel, Para/ Brasilien, Franziskaner und Soziolo- 
ge in Santarem/Brasilien 

Araüjo Terra, Märcio de, OFM, geb. 1949 in Alterosa, Minas Gerais/ Brasilien, Pfarrer in Luan- 
da/Angola 

Arns, Paulo Evaristo Kardinal, OFM, geb. 1921, emeritierter Erzbischof von Säo Paulo/ Brasilien 

Amtz, Norbert, geb. 1943, Pfarrer und Mitarbeiter in der Bildungsabteilung der MZF 

Böckermann, Gregor, WV, geb. 1940, Mitglied der "Afrikamissionare -VVeisse Väter", Mitarbeit 
in der "Initiative Ordensleute für den Frieden", Frankfurt am Main 

Boff, Leonardo, geb. 1938, Befreiungstheologe und Mitglied der Internationalen Kommission 
der "Erd-Charta", Professor für Ethik und Spiritualität an der Staatlichen Universität von Rio de 
Janeiro/ Brasilien 

Bravo, Marie Teresita, SFIC, geb. 1954 auf den Philippinen, Generalsekretärin der Franziskane- 
rinnen von der Unbefleckten Empfängnis 

Burggraf, Wolfgang, geb. 1960, verheiratet, Theologe, Politologe, Trainer und Supervisor für 
interkulturelle Prozesse, Leiter der Bildungsabteilung der MZF, Bonn 

Durän, Octavio, OFM, geb. 1955, Fotograf, USA 

Herbst, Stefan, geb. 1960, verheiratet, drei Kinder, Referent für Menschenrechte und Presse in 
der MZF 

Dietschy, Beat, geb. 1950, Pfarrer, Leiter der Arbeitsstelle Ökumene, Mission und Entwick- 
lungszusammenarbeit in St. Gallen/Schweiz 

Ebe, Margret, OSF, geb. 1946, Franziskanerin von Sießen, Hauswirtschaftslehrerin, seit 1985 in 
der Obdachlosenarbeit in München und Stuttgart 

Frontini Diaz, Pedro Luis, OFMcap, geb, 1951, Leiter des franziskanisch-ökologischen Zen- 
trums für Forschung und Entwicklung "CIPFE", Montevideo/Uruguay 

Fornet-Betancourt, Raul, geb. 1946 in Kuba, Professor für Philosophie in Bremen und Leiter des 
Lateinamerikareferates am Missionswissenschaftlichen Institut Missio e.V. Aachen 

Nguyen-Hong-Giäo, Guy-Marie, OFM, geb. 1937 in Vietnam, Ausbildungsleiter der Franziska- 
ner in Vietnam 
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Gogolok, Osmar, OFM, geb. 1933 in Oberschlesien, Gründer und Leiter des Comenius-Kollegs 
und des Instituts für Brasilienkunde in Mettingen 

Garay, Joaquin, OFM, geb. 1962 in El Salvador, Doktorand in Theologie an der Universität Bonn 

Hoeberichts, Jan, geb.1929 in den Niederlanden, lange Jahre als Missionar und Professor am 
Priesterseminar in Karachi/ Pakistan tätig, Mitarbeiter der MZF in Bonn 

Kamphaus, Franz, geb.1932, seit 1982 Bischof von Limburg, Vorsitzender der Kommission 
"Weltkirche" der Deutschen Bischofskonferenz 

Karwath, Sophia, OSF, geb. 1966, Franziskanerin von Oberzell, Religionspädagogin und Theo- 
login 

Kerstiens, Ferdinand, geb.1933, emeritierter Pfarrer, Mitarbeit in der Initiative "Kirche von 
unten" und "Pax Christi" 

Klissenbauer, Christine, geb. 1933, Friedensarbeiterin im Auftrag von Pax Christi in Barranca- 
bermeja / Kolumbien 

Koolen, Albert, geb. 1961, Priester, Textilarbeiter im Schichtbetrieb und Betriebsrat, Krefeld 

Lochner, Johanna, geb. 1953, Krankenschwester, leitet seit 1993 die Armenküche in der Düssel- 
dorfer Altstadt. 

Lorbes, Maria Rosa, geb. 1943, langjährige Leiterin des Instituto Bartolom^ de Las Casas - 
Rimac, Lima/Peru 

Mascarenhas, Louis, OFM, geb. 1933 in Karachi/ Pakistan, Professor für Kirchen- und Mis- 
sionsgeschichte 

Milz, Georg, geb. 1950, 1976 Wechsel vom Jurastudium in die Arbeitswelt, z.Zt. Saisonarbeiter 
im Obstbau, Mitglied in der Basisgemeinde Bonn (Oscar- Romero Haus) 

Ortega, Dorothy, SF1C, geb. 1931 auf den Philippinen, Franziskanerin von der Unbefleckten 
Empfängnis, lange Jahre Leiterin des Franciscan Institute of Asia und Koordinatorin des Grund- 
kurses zum franziskanisch-missionarischen Charisma (CCFMC) in Asien 

Pacheco Santos, Janette, geb. 1955, Leiterin der Nichtregierungsorganisation "El Taller", einer 
berufsbildenden Einrichtung, Arequipa/Peru 

Quigley, John, OFM, geb. 1945 in Kanada, Leiter des Büros von "Franciscans International" bei 
den Vereinten Nationen in Genf für die Förderung und Bewahrung der Menschenrechte. 

Ramminger, Michael, geb. 1960; Institut für Theologie und Politik in Münster mit Arbeits- 
schwerpunkten Theologie, soziale Bewegungen und Entwicklungspolitik. 

Rehberger, Irmlind, OSF, geb. 1945, Franziskanerin von Oberzell, Sozialpädagogin, leitet den 
Fachbereich Frauen der Oberzeller Franziskanerinnen 

Riascos R., William Robert, OFM, geb. 1963 in Kolumbien, Pastoralarbeit mit Afro-Kolumbia- 
nern, Bocas de Satinga/Kolumbien 

Schaaf, Eva, geb. 1959, evang. Pfarrerin, Mitglied von "kein mensch ist illegal", Köln 
Schmidt, Thomas, geb. 1959, Priester und Betriebsrat, Frankfurt am Main 
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Schwabe, Maria, geb. 1940, Bildungsreferentin in der Regionalstelle Berlin der MZF 

Seemampiliai, Joseph Emmanuel, geb. 1934 in Jaffna/Sri Lanka, Professor für Dogmatik in 
Kandy/ Sri Lanka, seit 19% in Deutschland im Exil, Gemeindepfarrer in Datteln/Homeburg 

Subkiew, Marianne, geb. 1%3, verheiratet, vier Kinder, Doktorandin 

Tronchon, Jaques-Marie, OFM, geb. 1945 in Saint Etienne/ Frankreich, Leiter von ASA (Associ- 
ation des Sans-Abri) und Präsident der Franziskanischen Familie in Madagaskar (CIFM) 

Weber, Franz, MCCJ, geb. 1945; Comboni-Missionar; Professor für Interkulturelle Pastoraltheo- 
logie und Missionswissenschaft in Innsbruck 

Weckel, Ludger, geb. 1960, Gründungsmitglied und Leiter des Instituts für Theologie und Poli- 
tik in Münster 

Wolter, Georg, geb. 1956, Theologe , zur Zeit Lagerarbeiter und Betriebsrat, Köln 
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Anmerkungen 

zu Einleitung / Prolog 

1. Fomet-Betancourt, Raul (Hg.) Befreiungstheologie: Kritischer Rückblick und Perspektiven für die Zukunft, 
Main/ 1997 

2. Boff, Clodovis, „Wissenschaftstheorie und Methode der Theologie der Befreiung" in: Ellacuria,I./Sobrino, 
J. (Hg.), Mysterium Liberationis, Bd.l: Grundbegriffe der Befreiung, Luzern 1995, S. 83 

zu Teil 1.1 / Befreiende Praxis weltweit - Initiativen 

3. Noam Chomsky, Profit over people - Neoliberalismus und globale Weltordnung, Hamburg Wien 2000, S. 
117/118 

4. Umkehr und Prophetie. Dokumentation zum Kongress vom 23.-25.März 1990. Hrsg. Christliche Initiative 
Romero. S. 1 

5 Vgl. Friedenskreis, Überlegungen, Archiv Misseiwitz 

6 Ebd. , S.1 

7 Ebd. 

8 Tage des gemeinsamen Lebens, 1983, Archiv Misseiwitz 

9 Vera Wollenberger nahm nach der Enttarnung ihres Mannes Knud Wollenberger als IM, der auch über den 
Pankower Friedenskreis berichtete, wieder ihren Mädchenamen Lengsfeld an. 

10 Ökumenische Versammlung für Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schöpfung, Eine Dokumenta- 
tion, S. 76 ff 

11 So z.B. beim Neuen Forum, bei Demokratie Jetzt, beim Demokratischen Aufbruch und der Sozialdemokra- 
tischen Partei (SDP) 

12 Vgl. Eingabe an die ÖV, Archiv Misseiwitz 

13 Die Arbeitslosenquote in Arequipa beträgt 15% und die Unterbeschäftigung erreicht 70%. Insgesamt hat 
der Süden Perus stärker unter der wirtschaftlichen Rezession gelitten. Zum einen hat die frühere Regierung 
die öffentlichen Investitionen gekürzt, zum anderen litt die Region unter häufigen aufeinanderfolgende 
Naturkatastrophen. 

14 Zwar akzeptiert er (Franziskus) eine vertiefte Kenntnis der Heiligen Schrift, die wissenschaftliche Betäti- 
gung der Minoriten jedoch verurteilt er. Seine Einstellung gründet auf der Überzeugung, dass Wissenschaft 
und Armut nicht miteinander zu vereinbaren sind. Diese Unvereinbarkeit rührt vor allem daher, dass der 
heilige Franziskus die traditionelle Auffassung des frühen Mittelalters vertritt: Er sieht die Wissenschaft als 
Besitz, als Eigentum, als einen Schatz an Wissen". Jacques Le Goff, Für ein anderes Mittelalter. Zeit, Arbeit 
und Kultur im Europa des 5.-15. Jahrhundert. Hg. von Dieter Groh. 1984. S. 84 

15 G. Post u.a.. Traditio 1955 

16 Jacques Le Goff - Tiempo, Trabajo v Cultura en el Occidente medieval. Madrid 1983 

17 Ein neoklassischer Künstler des 19. Jahrhunderts, der wegen der in seinen Ölgemälden reproduzierten 
Geschichtsszenen auch als „Maler des Vaterlandes" bezeichnet wird. 

18 Gauchos sind im 18. und 19. Jahrhundert die Bewohner der Pampas. Sie besaßen nichts anderes als ihr 
Pferd, ihre Familie, ihre Farmfwenn sie eine hatten) und ihre Freiheit. Zu Beginn des 19. Jahrhunderts 
rekrutierte sich aus ihnen das Unabhängigkeitsheer. Im Ostteil des Landes hatten sie bis 1820 eine Führung, 
die ihre wichtigsten Forderungen formulierte: Landbesitz, Respektierung ihrer Kultur, ihrer Freiheit und 
ihrer Grundrechte. 

19 Michel Foucault, Wahnsinn und Gesellschaft. 12. Aufl. Frankfurt 1996, S. 19 

20 ebenda S. 22 

21 ebenda S. 22 

22 ln dieser Hinsicht sind einige Daten besonders aufschlussreich: Gegen Ende des Jahre 2001 wurden 45% der 
uruguayischen Kinder in Familien geboren, die unterhalb der Armutsgrenze existieren und mehrheitlich in 
widerrechtlich angelegten Siedlungen wohnen. Solche Siedlungen, die es vor der Diktatur nicht gab, brei- 
teten sich in der Endphase der Diktatur aus. Offizielle Untersuchungen des vergangenen Jahres belegen, 
dass 399 solcher Siedlungen existieren - 307 in Montevideo und der Rest im Landesinnern. 

23 Wir sprechen von einem „schleichenden Prozess", insofern die Formen, in denen die repräsentative Demo- 
kratie zum Ausdruck kommt oder sich aufdrängt, in Uruguay eine relative Gültigkeit besitzen, ganz im 
Gegensatz zu den Ereignissen in der Nachbarrepublik Argentinien, wo aus Gründen, die weit über den 
Gegenstand unserer Überlegungen hinauszielen, das Misstrauen gegen nahezu alle Formen der repräsen- 
tativen Demokratie ein viel kritischeres Niveau erreicht hat. 
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24 „Unsichtbar gemacht (Invisibilizado)" ist als Kategorie von der Anthropologin Nina de Friedemann einge- 
führt und verwendet worden, um deutlich zu machen, dass die herrschende Kultur die Existenz, Identität 
und Kultur der Afrokolumbianerlnnen totschweigt. 

25 Das „Departamento de Etnias" ist als Büro der Bischofskonferenz dafür zuständig, die Anliegen der Indi- 
gena und schwarzen Völker in der Pastoralarbeit zu berücksichtigen. 

26 Solidaridad ist das an den Interessen des einfachen christlichen Volkes orientierte Informationsorgan, das 
die literarischen Aktivitäten der einfachen Leute sammelt und publiziert. 

2Z Der Ausdruck „afro-kolumbianisch" bezieht sich ausdrücklich auf die schwarze Bevölkerung afrikanischer 
Abstammung. Sie weist einige Besonderheiten auf, die sie von den anderen Kulturen unterscheidet. 

28 Eine Indigena-Gruppe, die im Nordwesten Kolumbiens lebt. 

29 Die Weihnachtsnovene hat bis heute ihre Bedeutung und Wirksamkeit behalten, weil sie vom Afro-Volk 
mit großer Begeisterung aufgenommen wurde. 

30 Der Distrikt AGUA BLANCA umfasst ein sehr großes Gebiet der Stadt Santiago de Cali. Dazu gehören 2Q 
Stadtteile, in denen traditionell die schwarze Bevölkerung wohnt. Das Elend und die Marginalisierung im 
Nordwesten der Stadt stehen in starkem Kontrast zum Überfluss des Zentrums und des Südens von Cali. 

31 Das Bulletin „Pueblos" ist ein Informations- und Fortbildungsorgan für die Ethnien in Kolumbien, das aber 
in dieser Periode auch eingestellt wird. 

32 Fotos von Treffen afro-lateinamerikanischer Ordensleute: siehe S. 128 und 232 (Anm. d. Herausgeber) 

zu Teil 12 / Befreiende Praxis uvltweit - Kontexte 

33 Päpstliches Institut für Außenmissionen 

34 Die „Silsilha" -Bewegung wurde 1984 auf Initiative von P. Sebastiano D' Ambra vom Päpstlichen Institut für 
die Außenmissionen (PIME) gegründet. Sie engagiert sich insbesondere für den Dialog zwischen Christen 
und Muslimen und den Frieden auf der Insel Mindanao. Seit 1987veranstaltet die Bewegung, der auch ein 
spezifisches Bildungsinstitut angeschlossen ist, Seminare zum Thema Kultur des Dialogs als Weg zum Frie- 
den. 

35 Als kollektiver Name für die eingeborenen Menschen von Mindanao existiert Lumad erst seit 11 Jahren. 
Auf dem Gründungskongreß der Eingeborenen von Mindanao in Kidapawan, Cotabato, im Juni 1986, 
stimmten 15 der 18 nicht mohammedanischen Stämme zu, den gemeinsamen Namen Lumad zu gebrau- 
chen. Lumad ist ein Cebuano Wort und bedeutet einheimisch oder eingeboren. Heutzutage ist der Begriff 
Lumad per Gesetz anerkannt. 

36 Die Nutzungsreservate (Reservas Extrativistas) kamen mit der Bewegung der Seringueiros unter Führung 
von Chico Mendes in Amazonien auf, der wegen seines Kampfes zum Schutz des Regenwaldes sogar 
ermordet wurde (1988) ln dieser Art Reservate leben die traditionellen Einwohner in Gemeinschaften 
zusammen und nutzen den Regenwald, ohne ihn zu zerstören. 

3Z C.I.F.M.: Comite Inter-Franciscain de Madagascar 

38 A.S.A.: Accueil et rCinsertion des Sans-Abri 

39 CASA: Centre d'action social de l'ASA 

40 aus: Gottesdienst mit Emesto Cardenal, Düsseldorf 1973,Ausschnitt aus dem Lied die „Vision" Text von 
Ernesto Cardenal, Musik Peter Jansens; Lifeaufnahme 27.10.1973 Thomaskirche Düsseldorf 

41 P.Suess, Befreiungstheologie heute, in: EPD-Entwicklungspolitik 22/9, S.24 

42 vgl. Barbara Lehner, Dorothy Day 1897-1980, in: Neue Wege, Nr.3/2001, Zürich 

43 M.Foucault, Überwachen und Strafen, 12.Aufl.. 1998, S.396 

44 M.Buber, Ich und Du, ll.Aufl.1983. S.18 „Wir meinen gar oft, es sei nichts zu vernehmen, und haben uns 
doch vorlängst selber Wachs in die Ohren gesteckt." Ders.,S.160 Natürlich kann es an dem Wachs in unse- 
ren Ohren liegen, dass wir die Antwort Gottes nicht hören. Aber es gibt Menschen, die sich mühselig das 
Wachs entfernt haben und Gottes Antwort trotzdem nicht vernehmen können. Antwortet Gott etwa nicht 
immer? 

45 ln deutschen Gefängnissen sitzen bis zu 50% Suchtkranke. Die weiblichen Gefangenen, die nur einen Anteil 
von fünf Prozent aller Gefangenen ausmachen, sind bis zu 60% drogenabhängig. Ca. 40% erwachsene und 
ca. 60% jugendliche Männer in Untersuchungshaft haben keinen deutschen Pass. 

46 Das Ausländergesetz stellt Vergehen gegen Arbeitsverbote und illegalen Aufenthalt dermaßen unter Stra- 
fe, dass mit dem Hinweis auf Verdacht der Verdunkelungs- und Fluchtgefahr Untersuchungshaft verhängt 
werden kann. Mit Geldstrafe oder Gefängnis bis zu einem Jahr, müssen diejenigen rechnen, die ohne Visum 
einreisen oder sich ohne Visum oder Erlaubnisdokument einer Ausländerbehörde in Deutschland aufhal- 
ten (§ 92 Ausländergesetz). Ebenfalls steht die Unterstützung von illegalem Aufenthalt und die illegale 
Arbeit unter Strafe, dies gilt auch für Behörden ( §76 Ausländergesetz). Um die Abschiebung sicherzustel- 
len, kann Abschiebehaft verhängt werden (§ 5Z Ausländergesetz). Deutsches Ausländerrecht 1997; 
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47 Das Zuwanderungsgesetz, das das Ausländergesetz im Frühjahr 2003 ersetzen soll, sieht weitere Verschär- 
fungen vor. Nach dem noch geltenden Ausländergesetz muss mit Abschiebung rechnen, wer zu zwei oder 
drei Jahren verurteilt ist, wobei zwischen Jugendlichen und Erwachsenen unterschieden wird und Dro- 
gendelikte generell härter sanktioniert werden (§§ 4Z und 4S Ausländergesetz) 

4b 1999 wurden ca. 38.000 Menschen aus Deutschland abgeschoben, die Hälfte davon saß vorher in Abschie- 
behaft. Wie viele von den durchschnittlich 2 000 Abschiebegefangenen aufgrund von Straffälligkeit abge- 
schoben wurden, wird in Deutschland statistisch nicht erfasst, vgl. Celal Abbas Kömür: Sans Papiers in 
Deutschland Vorschläge für ihre Legalisierung, Studie zur Situation der „illegal" in der Bundesrepublik 
lebenden Menschen und zum Umgang mit ihnen in anderen EU-Ländem, Köln, 1999 

42 vgl. „Die Würde des Menschen ist unantastbar" (Artikel 1 Grundgesetz) Ebenfalls bemerkenswert finde ich 
die folgende Begründung der Zapatisten, die in Mexiko als Ureinwohner des Landes um ihre Rechte kämp- 
fen: „Wir haben unsere Würde wiedererkannt". 

5fl Zu meiner Verteidigung ließe sich anführen, dass schließlich auch die theoretische Auseinandersetzung 
eine Form der Praxis ist ! 

51 Bis 1953 verloren Frauen ihre deutsche Staatsangehörigkeit, wenn sie einen Ausländer heirateten. Auch die 
Deutsche Demokratische Republik gewährte ihren „Vertragsarbeitem" keine Rechtsgleichheit. 

52 Z.B. in Berlin leben ca. 100 000 und Köln ca. 20.000 Menschen ohne Papiere. 

52 Das Flüchtlingsdasein möglichst unattraktiv zu machen, lässt sich die Stadt Köln z.B, etwas kosten. Bür- 
gerkriegsflüchtlinge - in der Mehrheit Roma - werden in Container einquartiert, für die die Stadt pro Fami- 
lie eine Monatsmiete von umgerechnet 3.500 DM zahlt. Das Container-Lager ist auf dem Gelände der ehe- 
maligen Chemischen Fabrik Kalk errichtet, auf dem sich im Dritten Reich u.a. ein Zwangsarbeiterlager 
befand. 

54 Eine eindeutige Grenze zwischen freiwilliger Prostitution und Heiratsmigration und Zwangsprostitution 
lässt sich kaum ziehen. Viele Frauen gehen bewusst diesen für sie einzigen Weg, um ihre zuhause geblie- 
bene Familie zu unterstützen. Autorinnenkollektiv, ohne Papiere in Europa, Berlin, Hamburg 2000, S.113 

55 Jörg Alt, Illegal in Deutschland, 1999, S.420-421 

56 Stand November 2001, Angaben von: Bundesarbeitsgemeinschaft Asyl in der Kirche e.V. Das Zuwande- 
rungsgesetz sieht vor, dass Flüchtlinge eine Aufenthaltsberechtigung erteilt werden kann, wenn humani- 
täre Organisationen,(in einem Kommentar werden als Beispiel die Kirchen genannt), die Unterhaltskosten 
übernehmen. Dieser „Kuhhandel" wirkt wie ein Befriedungsversuch: Kirche darf sich eine gewisse Anzahl 
von Flüchtlingen kaufen, dann ist aber auch Schluss! Die Deutsche Bischofskonferenz hat sich von diesem 
Vorschlag distanziert. 

5Z Erklärung zu entwurzelten Menschen, Referat für Flüchtlingsarbeit und Migration im ökumenischen Rat 
der Kirchen, Genf 1997 

5S Die Un-Konvention zum Schutze der Rechte aller Wanderarbeitnehmerinnen und ihrer Angehörigen ist 
bisher von keiner Industrienation ratifiziert worden. 

59 Ohne Recht auf Aufenthalt, Kirchenleitung der Evangelischen Kirche von Westfalen (Hg.), 2000 

60 Die Deutschen Bischöfe, Kommission für Migrationsfragen (Hg ), Leben in der Illegalität in Deutschland - 
eine humanitäre und pastorale Herausforderung, 2001 

61 Das Antlitz Gottes und die Abschiebung, Frankfurter Rundschau, 15.10.1999 

62 Weniger als 2% aller Flüchtlinge erhalten Asyl nach §16 Grundgesetz, die Anträge aller anderen werden als 
„offensichtlich unbegründet" oder „nicht glaubwürdig" abgelehnt. 

63 „Kein mensch ist illegal" führt mit beträchtlichem Erfolg eine bundesweite Kampagne „deportation class- 
gegen das Geschäft mit den Abschiebungen", gegen die Deutsche Lufthansa durch, die bisher vergeblich 
gerichtlich gegen die Kampagne vorzugehen versucht. Die rumänische Fluglinie „Tarom" hat auslmage- 
gründen ihre Abschiebeflüge offiziell eingestellt. 

64 Das 1982 eingeführte und in Europa einmalige Gesetz verbietet Asylsuchenden den Landkreis, in dem sie 
leben, zu verlassen. Wer ohne Genehmigung des Ausländeramtes - und die wird oft verweigert - außerhalb 
des eigenen Landkreises angetroffen wird, muss 1110 DM Strafe zahlen. Ein Hauptmotiv des Bundesgrenz- 
schutzes bei seinen Kontrollen auf Bahnhöfen ist z.B. solche „Gesetzesbrecher" zu erwischen, 

65 Offenbarung des Johannes 21, 5 

66 Paulo Suess, Befreiungstheologie heute, in EPD, Entwicklungspolitik 22/99, S.27 

6Z Jacques Derrida: „Unendlich ist diese Gerechtigkeit, weil sie sich nicht reduzieren lässt, irreduzibel ist sie, 
weil sie dem Anderen gebührt, dem Anderen sich verdankt; dem Anderen verdankt sie sich, da sie vom 
Anderen gekommen, da sie das Kommen des Anderen ist" (1991), zitiert in Thomas Seibert, Existenzia- 
lismus, 2000, S.81 
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68 So geäußert von Fran llich auf dem „make worid festival", München, 20.10.01: Fran Ilich kommt aus der 
Grenzstadt Tijuana und gehört einer Gruppe an, die versuchen, das us-amerikanische Grenzregime durch 
vielfältige Aktionen wie z.B. per Internet zu stören. 

zu Teil 2 / Befreiungstheologische Perspektiven für die Zukunft 

69 In: Schriften des Heiligen Franziskus von Assisi. Einführung, Übersetzung, Erläuterungen von Lothar Har- 
dick und Engelbert Grau. Z. Aufl. Werl i.W. 1982, S. 18Z 
In: Schriften des Heiligen Franziskus von Assisi. A.a.O. S. 218 
A.a.O. S. 230 
A.a.O. S. 221 
A.a.O. S. 219 

vgl. The Assisi Compilation. In: Francis of Assisi: Earlv Documents. edited by Regis J. Armstrong, J. Wayne 
Hellmann, William J. Short. New York-London-Manila 2000, S. 221 
A.a.O. S. 186 
A.a.O. S. 22Z 

Thomas von Celano, Leben und Wunder des hl. Franziskus von Assisi. Einführung, Übersetzung, Anmer- 
kungen von E. Grau FM, Werl IML 1980, S. 101/102. 

vgl. The Assisi Compilation. In: Francis of Assisi: Early Documents. edited by Regis J. Armstrong, J. Wayne 
Hellmann, William J. Short. New York-London-Manila 2000, S. 22Q 

Dreigefährtenlegende und Anonymus Perusinus. Einführung, Übersetzung und Anmerkungen von Engel- 
bert Grau OFM. Werl/ Westf. 1993, S. 85 
A.a.O. S. 88 und S. 226 
A.a.O. S. 104 und S. 226 

In: Schriften des Heiligen Franziskus von Assisi. A.a.O. S. 194 
A.a.O. S. 217 

Dreigefährtenlegende/Anonymus Perusinus A.a.O. S. 94 
A.a.O. S. 11)8 und S. 228 

In: Schriften des Heiligen Franziskus von Assisi. A.a.O. S. 103 
A.a.O. S. 229 

Thomas von Celano, Leben und Wunder des hl. Franziskus von Assisi. A.a.O. S. 230. 

In: Schriften des Heiligen Franziskus von Assisi. A.a.O. S. 6fl 
Dreigefährtenlegende/ Anonymus Perusinus. A.a.O. S. 121: 136: 233: 248 
In: Schriften des Heiligen Franziskus von Assisi. A.a.O. S. 218 
Dreigefährtenlegende/ Anonymus Perusinus. A.a.O. S. 228 
A.a.O. S. 114 und 229 

ln: Schriften des Heiligen Franziskus von Assisi. A.a.O. S. 218 
A.a.O. S. 194 
A.a.O. S. 218: 182 
A.a.O. S. 65; S. 1D0 
A.a.O. S. 184 
A.a.O. S. 185 
A.a.O. S. 184; S. 218 
A.a.O. S. 185 
A.a.O. S. 186/187 
A.a.O. S. 1SZ 
A.a.O. S. 18Z 

Dreigefährtenlegende/ Anonymus Perusinus. A.a.O. S. 233; vgl. S. 119/120 
ln: Schriften des Heiligen Franziskus von Assisi. A.a.O. S. 187 
A.a.O, 

A.a.O. 

In: Schriften des Heiligen Franziskus von Assisi. A.a.O. S. 187 
A.a.O. S. 18Z 
A.a.O. S. 1(X) 

A.a.O. S. 201 
A.a.O. S. 148 
A.a.O. S. 182 
A.a.O. S. 218 

Thomas von Celano, Leben und Wunder des hl. Franziskus von Assisi. A.a.O. S. 241. 

In: Schriften des Heiligen Franziskus von Assisi. A.a.O. S. 201 
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118 A.a.O.S. 61 

119 A.a.O.S. 19/191 

120 A.a.O.S. 201 

121 A.a.O.S. 187 

122 A.a.O.S. 217 

123 A.a.O.S. 187 

124 Das „Colloquium 2000" fand vom 9. bis 16. Juni 2000 in der Evangelischen Akademie Hofgeismar statt. Die 
Veranstaltung war dem Thema „Glaubensgemeinschaften und soziale Bewegungen im Streit mit der Glo- 
balisierung" gewidmet und wurde von einer Gruppe kirchlicher Organisationen, Missions werken sowie 
ökumenischer Initiativen aus Deutschland in Zusammenarbeit mit dem Ökumenischen Rat der Kirchen, 
dem Reformierten Weltbund und Pax Christi International veranstaltet. Die meisten Zitate im Folgenden 
stammen aus der mündlichen Diskussion oder aus Gesprächen mit einzelnen Teilnehmenden. Vorträge 
werden nach der Dokumentation zitiert, welche als Beilage von Heft 9 der Junge Kirche im September 2000 
erschienen ist. Der Colloquium-Prozess und seine Resultate sind dokumentiert unter www.econ-theo.org 

125 Vgl. insbesondere die Arbeiten von Hugo Assmann, Franz Hinkelammert, Enrique Dussel und Jung Mo 
Sung. 

126 Engaging economic globalization as a communion. A working paper of the Lutheran World Federation, 
Genf, Mai 2001. 

127 Next Steps towards a Comprehensive Jubilee. An Invitation to Churches and Ecumenical Groups in Wes- 
tern Europe, World Council of Churches, World Alliance of Reformed Churches, Kairos Europa 2001. 

128 Vgl. dazu Dixon, Ein würdiger Erbe, Konstanz 2000 u.: ders., Die Evangelisten des Marktes, Konstanz 2000, 
der für England und die USA hervorragend nachzeichnet, wie sich diese Ideologie wirkmächtig und klug 
organisiert durchgesetzt hat. Für die BRD fehlt leider bisher eine solche Untersuchung. 

129 Vgl. dazu z.B.: Hayek, Wege zur Knechtschaft, München 1994 

130 Vgl. E. Altvater / B. Mahnkopf, Grenzen der Globalisierung. Ökonomie, Ökologie und Politik in der Welt- 
gesellschaft, Münster 2 1997, 62f. An gleicher Stelle sprechen sie von neoliberalem Fundamentalismus: „Alle 
Fundamentalismen beanspruchen für ihre Partikularität universalistische Geltung". Der neoliberale Fun- 
damentalismus überträgt die ökonomischen Mechanismen der Globalisierung auch auf die Kulturen der 
Welt. 

131 Ziele der Forschungs- und Technologiepolitik, formuliert durch das Ministerium für Schule, Wissenschaft 
und Forschung des Landes NRW, zu finden im Internet: www.mswfjnrw.de/miak/wf/Forschung_New/ 
start.htm 

132 Expertenrat im Rahmen des Qualitätspaktes. Abschlussbericht, Münster 20.2.2001, Seite 408f. (Quelle: Inter- 
netseite des Ministeriums für Schule, Wissenschaft und Forschung des Landes NRW': http://www.mswf. 
nrw.de/miak/aktuell/top-thema/Expertenrat/Abschlussbericht.html.) 

133 Intemetseiten des Niedersächsischen Ministeriums für Wissenschaft und Kultur: www.niedersachsen.de/ 
MWK_hochschulen_und_forschung.htm 

134 Expertenrat im Rahmen des Qualitätspaktes. Abschlussbericht, Münster 20.2.2001, Seite 37 (Quelle: Inter- 
netseite des Ministeriums für Schule, Wissenschaft und Forschung des Landes NRW: http://www.mswf. 
nrw.de/miak/aktuell/top-thema/Expertenrat/Abschlussbericht.html.) 

135 „Wenn überhaupt sinnvoll von einer Krise des Glaubens gesprochen werden kann, dann nicht deswegen, 
weil bestimmte Dogmen des Glaubens unverständlich geworden sind, sondern weil es an den gelungenen 
Sprechakten des Glaubens fehlt, die sie verständlich machen können. Die Krise des Glaubens verweist 
somit immer auf die Krise von Subjekten und Institutionen.", K. Füssel, Sprache, Religion, Ideologie, Frank- 
furt a. Main/ Bern 1982, S. 159. 

136 „...eine konsequent betriebene theologische Wissenschaft (muss) sich kontextuell in dem Sinne verstehen, 
dass sie die gesellschaftlichen Bedingungen unter denen sie arbeitet, die Adressaten, die Subjekte, die Ver- 
laufsformen gesellschaftlicher Konflikte beachtet ..., und dann Inhalte, Theorien und Aussagen vertreten. 
Dass Theologie auf der Ebene der universitären Ausbildung nicht mehr adäquat wahrgenommen wird, 
bedeutet natürlich ein Defizit ... Dass die Theologie als Wissenschaft aber fast freiwillig ihren Führungsan- 
spruch innerhalb eines kritischen gesamtgesellschaftlichen Konzertes aufgegeben hat, ist ihre eigene 
Schuld, das ist ihr nicht von der Gesellschaft genommen worden ", Interview' mit K. Füssel 

137 Interview’ mit der chilenischen Organisation ECO, Rundbrief des ITP Nr. 15, Juni 2001 . Ein ähnlicher Ansatz 
zur Neubestimmung von Nord-Süd-Koalitionen findet sich auch in den internationalen Werkstätten der 
Missionszentrale. 

138 A. Demirovic, Hegemonie und Zivilgesellschaft, in: Demokratie und Herrschaft, Münster 1997, 182 

139 Ganz im Sinne der befreiungstheologischen Herausforderung, wie sie P. Richard beschreibt: „Es geht 
darum, neue Machtverhältnisse zu konstruieren, und zw-ar von unten her, von den Gemeinschaften und 
den Sozialen Bewegungen aus.". Theologische Kritik an der neoliberalen Globalisierung, in: Links von 
Nord und Süd, O. Kaltmeier/ M. Ramminger (Hg.), Münster 1999, 167 
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140 Dietrich Bonhoeffer, Widerstand und Ergebung, Gütersloh 1998, 27 

141 zit. nach Andreas Fisch, Option für die Armen konkret: Zur sozialethischen Kompetenz der Kirche in 
Deutschland, Münster 2001, 

142 Bonhoeffer Brevier. Zusammengestellt und herausgegeben von Otto Dudzus, München 1965, S. 290f 

143 Vgl. Artikel „Wo „Nichts" ist, soll „Ich" werden. Ein Gespräch mit Sr. Irmlind Rehberger über den Kampf 
gegen die Marginalisierung von Frauen in Würzburg. S. 181 ff. 

144 „Gleichheit als politisches Modell und Schwesterlichkeit als symbolisches Modell für Frauenbeziehungen 
waren lange Zeit die maßgeblichen Denkbewegungen der Frauenbewegung. Von diesen Vorstellungen 
weichen die Mailänderinnen ab, denn sie halten sie für unzulänglich. Zu den Grundlagen für eine politi- 
sche Praxis gehört für die Mailänderinnen die Wahrnehmung der Unterschiedlichkeit und der Ungleichheit 
von Frauen. Die Mailänderinnen sehen sich dazu herausgefordert die Ungleichheit unter Frauen zu denken 
und zur politischen Praxis zu machen: .Gleichheit' und .Ungleichheit' sind gleichfalls zwei verschiedene 
Denk-Modelle, mit denen wir die Beziehungen unter Frauen, das Leben und die Welt interpretieren kön- 
nen, und die zu verschiedenen (politischen) Handlungen führen." (Günter, Andrea: Weibliche Autorität, 
Freiheit und Geschlechterdifferenz, Königstein 1996, S.20) 

145 Ich habe mich in letzter Zeit zunehmend mit den Arbeiten der sog. Mailänder Philosophinnen beschäftigt. 
Diese italienischen Philosophinnen beschäftigen sich vor allem mit einer Theoriebildung der sexuellen Dif- 
ferenz, die in der politischen Praxis verortet ist. Vor allem Luisa Muraro mit ihrem Buch: Die symbolische 
Ordnung der Mutter, Frankfurt a.M. 1993 hat mich nachhaltig beeindruckt. Muraro unternimmt den für 
mich völlig neuartigen Ansatz, „klassische" Frauenthemen in ihrer ursprünglichen Bedeutung auszuwer- 
ten. Dadurch gewinnen „Frauenangelegenheiten" eine allgemein menschliche Bedeutung, ohne ihren 
Eigenwert einzubüßen. 

146 „Nun lehren die Frauen des Mailänder Frauenbuchladens, dass es Freiheit nur durch die Anerkennung 
gegenseitiger Abhängigkeiten gibt. Im Hinblick auf die Freiheit von Frauen bedeutet das: Freiheit von Frau- 
en - und das meint immer auch die Unabhängigkeit von Männern - gibt es lediglich durch die Anerken- 
nung dessen, dass eine Frau von anderen Frauen abhängig ist" (Günter, Andrea: Politische Theorie und 
sexuelle Differenz, Königstein 1998, S.25) 

147 Vgl. Edmund Husserl, Zur Phänomenologie der intersubjektivität, in Husserliana, Bd. XV, Den Haag 1973, 
S. 38. Zum Unterschied zwischen dem Anderen und dem Fremden vgl. Bernhard Waldenfels, Der Stachel 
des Fremden, Frankfurt/M. 1990; und Topographie des Fremden, Frankfurt/M. 1997. Zur Frage des ande- 
ren in der abendländischen Philosophie vgl. ferner Pedro Lain Entralgo, Teorfa y realidad del otro, Madrid 
1961; und Paul Ricoeur, Soi-möme comme un autre, Paris 1990. 

148 Vgl. Georg Simmel, „Exkurs über den Fremden", in: Soziologie, Berlin 1968, S. 509. 

149 Georg Simmel, a.a.O., S. 509. 

150 Vgl. Alfred Schütz, „Der Fremde", in: Gesammelte Schriften, 11, Den Haag 1972, S. 68 ff. 

151 Edmund Husserl, a.a.O., S. 631. 

152 Vgl. G.W.F. Hegel, Grundlinien der Philosophie des Rechts, in: Theorie-Werkausgabe, Bd. 7, Frankfurt/M. 
1970, S. 26. 

153 H.-G. Gadamer, „Hermeneutik", in: Joachim Ritter (Hrsg.), Historisches Wörterbuch der Philosophie, Bd. 
3, Basel/Stuttgart 1974, Sp.1062 

154 Vgl. Apg. 14, 12. 

155 Vgl. Anette C. Hammerschmidt, Fremdverstehen. interkulturelle Hermeneutik zwischen Eigenen und 
Fremden, München 1997, S. 241. 

156 H.-G. Gadamer. Wahrheit und Methode, Tübingen 1975, S.ll. 

157 Vgl. Jean-Paul Sartre, „Une idöe fundamentale de la phCnomenologie de Husserl: L'intentionnalitö", in Situ- 
ation L Paris 1974, S. 29 ff 

158 Vgl. Anette C. Hammerschmidt, a.a.O. S.12. 

159 Vgl. Daniel Cohn-Bendit/ Thomas Schmid, Heimat Babylon, Hamburg 1993; und Daniel Cohn-Bendit, 
„Ganz einfache Sachen", in Claus Leggewie, Multi Kulti. Spielregeln für die Vielvölkerrepublik, Berlin 
1993, S. 61-68. 

160 Vgl. Jörg Schönbohm, „Die letzte Utopie der Linken wird auch scheitern", in: Berliner Zeitung, 22.6.1998. 

161 ln: http://www.cdu.de:80/ueber-uns/buvo/pmueller/arbeitsgrundlage.html 

162 Vgl. Hannah Arendt, Wahrheit und Politik, München 1967. 

163 Vgl. Charles Taylor, Multikulturalismus und die Politik der Anerkennung, Frankfurt/M. 1997, S. 13 ff. 

164 Vgl. Charles Taylor, a.a.O., S. 28 ff. 

165 Vgl. Raül Fomet-Betancourt (Hrsg ), Kulturen zwischen Tradition und Innovation. Sind wir am Ende der 
traditionellen Kulturen?, Frankfurt/M. 2001. 
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166 Vgl. Karl-Otto Apel, „Das Problem der Gerechtigkeit in einer multikulturellen Gesellschaft", in: R. Fomet- 
Betancourt (Hrsg.), Armut im Spannungsfeld zwischen Globalisierung und dem Recht auf eigene Kultur, 
Frankfurt/M. 1998, S. 106-130; ders., „Das Anliegen des angloamerikanischen Kommunitarismus in der 
Sicht der Diskursethik", in: Micha Brumlik/Hauke Brunkhorst, Gemeinschaft und Gerechtigkeit, Frank- 
furt/M. 1993, S. 149-172; D. Cohn-Bendit/Th. Schmid, a.a.O.; Jürgen Habermas, Faktizität und Geltung, 
Frankfurt/M. 1992; ders., „Anerkennungskämpfe im demokratischen Rechtsstaat", in: Charles Taylor, 
a.a.O., S. 147-1%; W. Kymlicka, Liberalism, Community and Culture, Oxford 1989; und vor allem: Diana de 
Vallescar Palanca, Cultura, Multiculturalismo e interculturalidad, Madrid 2000. 

167 Vgl. Christian Geyer, „Spiel nicht mit der Leitkultur", in: FAZ, 1. November 2000, Seite N 5. 

168 Vgl. Th.W. Adorno, „Theorie der Halbbildung", in: ders., Eine Auswahl, herausgegeben von Rolf Tiede- 
mann, Stuttgart 1971, S. 314. 

169 Vgl. Artikel „ger" in: Wilhelm Gesenius, Hebräisches und aramäisches Handwörterbuch über das Alte Tes- 
tament, Leipzig 1910, S. 145; und Deutsche Ausgabe der Jerusalemer Bibel (2 Sam 1,13; 2 Sam 4/3; u.a.) Frei- 
burg 1979. Diesen Hinweis verdanke ich Frau I. Homey von der Universität Bonn. 

170 in Fomet-Betancourt, Raul (Hrsg.); Befreiungstheologie: Kritischer Rückblick und Perspektiven für die 
Zukunft, Band 3: Die Rezeption im deutschsprachigen Raum. Grünewald-Verlag, Mainz 1997, S. 145 - 162 

171 Christliche Initiative Internationales Lernen (Hrsg.) Ludger Weckel/Ute Wannig, Was brauchen (wir) Men- 
schen? Nachhaltige Solidarität im Internationalen Dialog, IKO-Verlag, Frankfurt am Main 2001 

172 Die 500-Jahre-Kampagne und die brasilianische Situation, Interview mit Rosa de Souza in: 
Sandkörner/ Flugsand, Dokumentation des Forum 1: Internationaler Kongress gegen den Weltwirtschafts- 
gipfel, München 1992, Verlag AW1 1992, Frankfurt am Main 1992, S.60 - 64 

173 damals noch unter dem Namen: „Gemeinsames Entwicklungspolitisches Seminar": Nicola Neider, Das 
„Gemeinsame Entwicklungspolitische Seminar" - solidarisches Engagement im interkulturellen Dialog, in: 
Monika Treber, Wolfgang Burggraf, Nicola Neider (Hrsg.) Christliche Initiative Internationales Lernen - 
Missionszentrale der Franziskaner/ Franziskanisches Bildungswerk, Dialog Lernen - Konzepte und Refle- 
xionen aus der Praxis von Nord-Süd-Begegnungen, IKO- Verlag Frankfurt am Main 1997, S. 86. - 108 

174 Monika Treber, Wolfgang Burggraf, Nicola Neider (Hrsg.) Christliche Initiative Internationales Lernen - 
Missionszentrale der Franziskaner/ Franziskanisches Bildungswerk, Dialog Lernen - Konzepte und Refle- 
xionen aus der Praxis von Nord-Süd-Begegnungen, IKO- Verlag Frankfurt am Main 1997 

175 Christliche Initiative Internationales Lernen (Hrsg.) Ludger Weckel/Ute Wannig, Was brauchen (wir) Men- 
schen? Nachhaltige Solidarität im Internationalen Dialog, IKO-Verlag, Frankfurt am Main 2001 

176 Wolfgang Burggraf, Pater Davis auf Entdeckungsreise - „Minderheiten als Herausforderung für die Mehr- 
heiten", in: Missionszentrale der Franziskaner e. V. (Hrsg ), missionsdienst, 08/99, S. 9 - 10 

177 Maria Schwabe, Die „Befreiungstheologische Sommerschule" - eine Brücke zwischen Nord und Süd, in: 
Monika Treber, u.a., Dialog Lernen - a.a.O, S. 151 - 169 

178 Ute Wannig, „Wir müßten eine Pädagogik der Konfrontation entwickeln" - am Rande des KAIROS-Tref- 
fens in Straßburg im Juni 1992, in: Christliche Initiative Zentrum für Internationales Lernen (Hrsg.), the Dia- 
logue, 6. Jahrgang (1994) Nr. 1, S. 2 - 12 

179 Ein Versuch solcher Situationsbeschreibung aus einer menschenrechtlichen Perspektive stellen viele Bei- 
träge im monatlich erscheinenden „missionsdienst" der MZF dar. 

180 So wurde z.B. am 16.1.2002 von Franciscans International bei den Vereinten Nationen in Genf ein soge- 
nanntes „Written Statement" über „Derechos Humanos y la impunidad en la Republica Argentina" einge- 
reicht, das damit während der Menschenrechtskommission 2002 zirkulieren wird und auch im Archiv der 
Vereinten Nationen als Stellungnahme von Franciscans International zum Thema der Straflosigkeit in 
Argentinien greifbar sein wird. Das „W'ritten Statement" wurde durch die Initiative des Menschenrechts- 
referats der Missionszentrale der Franziskaner erstellt. Damit hat die MZF zum ersten Mal dieses Instru- 
ment, das Nichtregierungsorganisationen, die bei den Vereinten Nationen akkreditiert sind, zusteht, in 
Anspruch genommen und die Thematik der Straflosigkeit in diesen Kanal auf „höchster Ebene" einge- 
speist. 

181 Vgl. dazu Heft 84 der Grünen Reihe der Missionszentrale der Franziskaner: „Verschwunden in Argenti- 
nien, Neue Wege gegen Straflosigkeit und Vergessen" 

182 Die Geschichte der Opfer unterliegt häufig dem Diktat des Vergessens und der Vernichtung von Akten und 
Zugängen zur Wahrheit durch die Militärmachthaber. 

183 Dieser Verlockung zu widerstehen, ist oftmals schwer, weil sie ermöglicht, die NRO-Strukturen zu festigen, 
als „good guy" auch Zugang zu staatlichen Geldern und Einfluss verschafft und oft angesichts der 
unmittelbaren Not scheinbar altemativlos ist. 

184 Das Konzept des „Soli-Sympi" ist ausführlich beschrieben durch Wolfgang Burggraf, Das „Soli-Sympi- 
Seminar" oder die Erprobung von Verhaltensweisen weltweiter Solidarität, in: Monika Treber, u.a., Dialog 
Lernen , a. a. O. S. 121 - 131) 
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185 Anton Rotzetter, Beten mit Franz von Assisi: Impulse Tag für Tag, Freiburg im Breisgau 1998, S. 69 

186 vgl. Leonardo Boff, Ethik für eine neue Welt, Düsseldorf 2000, S. 103 

187 Hans Küng, Weltethos für Weltpolitik und Weltwirtschaft, München 1997, S. 327 f., Hervorhebungen im 
Original 

188 Leonardo Boff, Von der Würde der Erde: Ökologie, Politik, Mystik, Düsseldorf 1994, S. 36 

189 Hans Küng, Weltethos, S. 328, Hervorhebungen im Original 

190 Leonardo Boff, Von der Würde der Erde, S. 36 

191 Hrsg.: Earth Council, Internationales Erd-Charta Sekretariat, Die Erd-Charta: Final Version vom 24.03.2000, 
Deutsche Übersetzung vom 8.5.2001 

192 Grundkurs zum franziskanisch-missionarischen Charisma: Lehrbrief 12, Zweite überarbeitete Fassung, 
Hrsg.: Internationales Leitungsteam des CCFMC, Bonn, S. 14) 

193 Thomas von Celano, Leben und Wunder des hl. Franziskus von Assisi. Einführung, Übersetzung, Anmer- 
kungen von E. Grau OFM, Werl i.W., 1980 (FranzQuSchr 5), S. 146-147. 

194 Leonardo Boff, Zärtlichkeit und Kraft. Franz von Assisi mit den Augen der Armen gesehen, Düsseldorf 
1983, S. 58 - 59 

195 Adilson Schio, Die Jugend und die Mystik der Erde, in: Erde - Mutter Erde - neue Erde, aus der Reihe: 
Berichte - Dokumente - Kommentare, Heft 65, Hrsg.: Missionszentrale der Franziskaner, Bonn 1996, S. 63L, 
(Hervorhebungen im Original) 

1% Leonardo Boff, Eine neue Erde in einer neuen Zeit: Plädoyer für eine planetarische Kultur, Düsseldorf 1994, 
S. 105 

197 Ökologie - ein Luxusthema der Wohlstandsgesellschaft?, in: ünsere Mutter Erde - Lebensraum für alle, aus 
der Reihe: Berichte - Dokumente - Kommentare, Heft 46, Hrsg.: Missionszentrale der Franziskaner, Bonn 
1990, S. 23 

198 Hrsg.: Earth Council, Internationales Erd-Charta Sekretariat, Die Erd-Charta: Final Version vom 24.03.2000, 
Deutsche Übersetzung vom 8.5.2001, Earth Charta International Secretariate, P.O. Box 319-6100, San Jose de 
Costa Rica; info@earthcharter.org; www.earthcharter.org - Deutsche Übersetzung: ercicharta@oeiw.de 

199 Deutsch: Düsseldorf (Patmos Verlag) 1987 - 1992. 

zu Teil 3 / Herausforderungen befreiender Praxis 

200 Paul VI., Apostolisches Schreiben „Evangelii nuntiandi", n. 23. 

201 Vgl. dazu F. Weber, Für oder gegen die Armen? Zur Entstehungs- und Wirkungsgeschichte einer not-wen- 
digen Grundentscheidung der Kirche, in: R. Bücher (Hg.), In Würde leben. Interdisziplinäre Studien zu 
Ehren von E.L. Grasmück, Luzern 1998, 188-208. 

202 Vgl. dazu F. Weber, Totgesagt und doch lebendig. Basisgemeinden in Brasilien als Orte der Befreiung, in: 
KM-Forum Weltkirche 119 (2000) Heft 5, 15-19. 

203 Vgl. dazu F. Weber, Brasilien - Treffen der Basisgemeinden, in: Orien 64 (2000) 225-229; ders.. Kirchliche 
Basisgemeinden in Brasilien - Versuch einer theologischen Standortbestimmung, in: Missionszentrale der 
Franziskaner (Hg.), Hoffnungsträger Basisgemeinden. Das 10. Treffen der brasilianischen Basisgemeinden 
im Juli 2000, Bonn 2000, 17-25. 

204 R. Oliveros, Geschichte der Theologie der Befreiung, in: I. Ellacuria / J. Sobrino (Hg.), Mysterium liberatio- 
nis. Grundbegriffe der Theologie der Befreiung, Bd. 1, Luzern 1995, 3. 

205 Vgl. O. Noggler, Das erste Entwicklungsjahrzehnt. Vom II. Vatikanischen Konzil bis Medellin, in: H.-J. 
Prien (Hg.), Lateinamerika: Gesellschaft - Kirche - Theologie, Bd. 1, Göttingen 1981, 21. 

206 Medellin (Dokument 14: Armut der Kirche) n. lf. 

207 Ebd. 9. 

208 Ebd. 3. 

209 Ebd. 10. 

210 Schlussdokument der 3. Vollversammlung des Lateinamerikanischen Episkopats in Puebla (Stimmen der 
Weltkirche 8), Bonn 1979, n. 29-30. 

211 Ebd. 28; vgl. dazu Oliveros, Theologie der Befreiung 4-6. 

212 Zitiert nach J. d. Broucker, Dom Helder Cämara. Die Bekehrung eines Bischofs, Wuppertal 1978, 235. 

213 Medellin, Dokument „Armut der Kirche", n. 5, 

214 Vgl. R. Munoz, Die Kirche in einer Gesellschaft der Armen, in: Conc 13(1977) 208 f. 

215 Direkt davon betroffene lateinamerikanische Theologen sprachen damals von „einer Art Reue und einem 
Vergessen" der Kirche, einem „Gedächtnisverlust", der die Prophetengabe der Kirche in Frage stellte: Vgl. 
R. Vidales, in: B. Schlegelberger u. a. (Hg.), Von Medellin nach Puebla. Gespräche mit lateinamerikanischen 
Theologen, Düsseldorf 1980, 75 f. 

216 Schlussdokument der 3. Vollversammlung des Lateinamerikanischen Episkopats in Puebla, Stimmen der 
Weltkirche 8, Bonn 1979, n. 1134. 

217 Ebd., n. 1139. 
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218 Botschaft an die Völker Lateinamerikas, n. 3. 

219 Instruktion der Kongregation für die Glaubenslehre Uber einige Aspekte der „Theologie der Befreiung", 6. 
August 1984 (Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 57), Bonn 1984, 4. 

220 Puebla, Schlussdokument, n. 1138. 

221 Vgl. dazu G. Kruip, Die Rezeption der Theologie der Befreiung in der Christlichen Sozialethik in Deutsch- 
land, in: R. Fomet-Betancourt (Hg.), Befreiungstheologie, Bd. 3, 42f. 

222 G. Gutifrriv, Situation und Aufgaben der Theologie der Befreiung, in: M. Delgado (Hg ), Blutende Hoff- 
nung. Gustavo Gutiörrez zu Ehren, Luzern 2000, 9. 

223 Vgl. dazu auch G. Collet, Für die einen Hoffnung - für die anderen Bedrohung? Bemerkungen zur Rezep- 
tion lateinamerikanischer Befreiungstheologie, in: Betancourt, Befreiungstheologie, Bd. 3, 172-174. 

224 „Vorwort", in: K. Rahner (Hg.), Befreiende Theologie, Stuttgart 1977, 6-8, hier 8. 

225 Vgl. dazu das umfassende zweibändige Werk „Mysterium liberationis", I. Ellacuria / J. Sobrino (Hg.), Mys- 
terium liberationis. Grundbegriffe der Theologie der Befreiung, Bd. 1 und 2, Luzern 1995/96; ebenso die 
äußerst informativen Ergebnisse eines breit angelegten Forschungsprojektes: R. Fomet-Betancourt (Hg.), 
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